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لا نبالغ حين نقول إن موضوع الحرية في الوقت الحالي هو من أكثر المواضيع 
إغراء للبحث. والتغيّرات الكبيرة والمتسارعة التي نعيشها حاليا تفرض الكثير من 
الأسئلة حول تصور الحرية في الإسلام. وناهيك عن مناقشة الموضوع من الناحية 
الفكرية أو الأكادييةء فان تصاعد ظاهرة التطرف الإسلامي» والتي تُوّجت بتنظيم 
(القاعدة» ودخول العالم في حلف لمحاربة الارهاب؛ يضع العالم جميعاً والمسلمين 
بشكل خاص أمام مواجهة ثقافية» وخصوصاً في مسألة الحريات. كما آننا في الواقع» 
كدول عربية وإسلامية» نعتبر من أكثر الدول التي تعاني من مشكلة في الحريات على 
جميع المستويات. ورغم تحميل أنظمة الحكم مسؤولية ما وصلنا إليه من تضييق في مجال 
الحريات» فان تيارات عريضة من المثقفين العلمانيين والليبراليين والمستشرقين وبعض 
الإسلاميين الحداثيين تحمل ثقافتنا الدينية مسؤ ولية كبيرة» وظاهرة التطرف إحدى نتائج 
العناصر الثقافية الإقصائية الموجودة في موروئنا؛ وإيديولوجيتها تستند عليها. 

ومهما حاولنا إبراز الوجه المتسامح الديني» فإن الجماعات التي توسّم بالتطرف 
هي وجه من وجوه تأويل النص الديني» فکیف نتمكن من استبعاد هذا التأويل التطرف 
في ظل الاتساق بين الخلفية الثقافية لهذه الجماعات وثقافتنا الدينية بشکل عام؟ حتى 
ما يسمى «الإسلام المتسامح» أو «المعتدل» يعاني من إشكالات حقيقية في موضوع 


حرية الإنسان في الإسلام 
re .f‏ 3 . . «إعلان القاهرة لحقوق 
الحرية. وکنموذ ج على ذلك» نقراً في البندين الأخيرين من 


2 1 : (و:ظلمة المؤ تمر الاسلامی»۰ وبعد سرد 
الانسان الإسلامى» الذي oS‏ وزراء حارجية امنظمة المؤتمر : 


جملة من الحقوق: ai‏ 

Oh ot ee‏ نا ن مقكّدة با الشريعة 

المادة 4؟: كل الحقوق واحریات المقررة في هذا اللإعلات aa os Tee‏ 
الاسلامية. 


الادة ۲۵: الشريعة الاسلامية هي الرجع الوحید لتفسیر أو توضیح أي مادة من 
مواد هذه الوثيقة. 

هذان البندان يُغْيّبانَ تنوع تأويلات الشريعة وتعددهاء أو هما یحیلان إلى هذا 
التنوع الذي يستوعب حتى الطرح الأصولي المتطرف» ما يضع كل الحقوق والحريات 

2 

تحت مظلة تأويلية متعددة وفوضى مفاهيمية مُعطلة Ag)‏ 

والسؤال هناء كيف سيكون وضع الحرية في إطار مرجعية الشريعة الإسلامية؟ 
فنحن لدينا إشكالات متعددة كمسألة الردة Gos‏ التعبير والحرية الفكريةء وكذلك 
هناك التباس تاريخي وثقافي عندما نضع مسألة الحرية في سياق علاقة الله بالوجود 
وإدارته له» وإرادته ومشيئته في مواجهة إراداتناء وكذلك مسألة الحرية فى ظل تطبِية 
قوانين الشريعة التي لا يحق للمسلم أن يتجاوزهاء وليس له الحق في وضع تشريعات 
مخایرة لها.. ولستا بیعیدین عا خضل نمع فرج فودة ونصر حامد أبو زيد؛ فالقول بردّة 
الأول نطق به أحد أبرز رجال الدين المحسوبين على التيار السات الوم ا2 


محمد الغزاليء إذ قال: امن يجهر بالمطالبة بعدم تطبيق شرع الله يكن كافراً ومرتداً 
عن الإسلام وينبغي أن يُقتل. وإن من يقتله يكن مفتثتاً على | لسلطة». مع عدم تحديده 


لعقوبة أو تحريم الافتثات على السلطة. 
bets‏ قول Geet‏ العزالي امام (شكالية elt‏ ا او ام 
باتخاحي وت جع امامو تارات الاسلام السياسي تشترك مع جمیع 
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مقدمة 


مستويات الخطاب الإسلامي الصادرة عن الإسلام الرسمي أو الإسلام الشعبي في أن 
المعايير والأحكام الاسلامية تعلو على القوانين الوضعية وتتفوق عليها. 

لا يوجد مفتي أو شيخ أو خطيب أو داعية يعارض القول بوجوب تطبيق الشريعة 
وبعلوّهاء ورغم انتقاد الكثير من هؤلاء للتيارات الأصولية أو الحركات الإسلامية 
السياسية» «فإنهم لا يجرؤون على التباين مع هذا الفهم للشريعة الذي هو أساس 
خطاب كل الحركات الاسلامية وأرضية كل ماترفعه من مطالب حیثما يوجد مسلمون» 
من شرق آسيا إلى المحيط الأطلسي. والواقع أن كل الفقهاء وكل من يقومون بوظائف 
الإفتاء لا يملكون الحرأة ولا القدرة على إعادة النظر في المنظومة الأرئوذكسية - الفقهية 
والعقائدية - التي يعتبرون أنفسهم حراساً لها. كما أن مجموع السلطات الدينية المعبأة 
لخدمة الانظمة القائمة في البلاد الاسلامية عم على التأكيد» أسوة بالإسلاميين» على 
وجود تشریع Sell‏ الصدر وامحوهر» وعلی وجوب اعتماده كأساسء رئيس أو وحید» 
لكل تشریع . ویشمل هذا الاجماع کل من لهم دور تشريعي فضلاً عمن یشفلون خططاً 
دينية ویطمحون إلى أن یکون لهم شيء من النفوذ الديني في أغلب البلدان الاسلامیة» . 

إذأًء لا فرق بين الوسطیین والتسامحین وبين جموع الحركات الاسلامية التطرفة 
وغير التطرفة حول ضرورة تطبیق الشريعة وقوانينهاء ولکن JS)‏ طریقته. وهذا الاعتبار 
يضع مسألة الحريات تحت سیف هذه القوانین التي لا يكن حسم الجدل حول تأویلها. 

إن تأسيس مفهو م الحرية على خلفية دينية يختلف عن تأسيسه على خلفية وضعية» 
فالأولى لا تستمد شرعية هذه الحرية من المعرفة والخبرة والتجربة الإنسانية وسيرورة 
تطورهاء واغا تعتبرها حقاً تمنوحاً من سلطة علياء ولهذه السلطة الحق في تكييف هذه 
الحريات وفق قواعدها الإيديولوجية التي يتحكم في تفسيرها رجال الدين. وهذه 
الطريقة في تقرير مسألة الحرية تتسم بالضبابية وعدم الوضوح في ظل تعدد التأويلات 
للنص» وتوسيع دائرة القدس التي حصلت خلال التاريخ» وتنوع المذاهب والطوائف. 
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حرية الإنسان في الإسلام 
ين ابوه ٩‏ 


شاكل متعددة» ينضوي أبرزها تحت 
البراغماتية والنظام الدولي الجديد تضعة ۶7 بقن Sus‏ لا أن نكون حالین 

قعین 2 
العلاقة بين القدرة والخرية. وهنا ترید أن نکون و 

أن Mee‏ شروط تحقيقها والقدرة 
ونسأل أنفسنا: هل يكن أن تتحقق الحرية من دون 

الحقيقية دون أن يمتلك القدرة 
على ذلك؟ أي» كيف یکن للانسان أن ينال حریته من ۱ 

Su‏ ولا أعنى هنا بالقد ج والقوة الناحية العسكرية فقط » بل النواحى 
ار ود كي , - للا 
العلمية والاقتصادية والسياسية والعسكرية أيضا. ]. فمن هو عالة على الا خرين psd‏ 
ERO aa ee ee‏ 
غم المواثيق والعاهدات الدوليةء لا تزال مسألة الحريات في أزمة كبيرة» والدول 

لکری سل مور ae‏ و ا وتعمل على 


من جهة أخرىء فان مسألة ایا 


ADL stay وحفوق اسان‎ tal palin 
jot فبعد هجمات أيلول / سبتمبر» أصبح القانون الدولي الجديد (الذي لم‎ 
GAZ شكله القانوني الواضح بعد) يتيح للولايات التحدق باسم الدفاع عن النفس و‎ 
وتتدخل وتفرض شروطها من أجل‎ wot! العدالة والحرية والديموقراطية. أن تشن‎ 
آهداف آخری تتعلق بصالها الاستراتيجية. بمعنى آخرء هذا الاطار القانوني الدولي‎ 
لا یزال غير كاف بالنسبة للولایات التحدة ویعیق تحركاتهاء ولا بد بالتالي من صياغة‎ 
جديدة لهذا القانون تولف فیها مسألة الحرية والديموقراطية لتحقیق هذا الغرضء‎ 
وهذا ما يجعل مسألة الحرية كمعيّر عن إرادة الانسان في مأزق آمام الارادات الهيمنة‎ 
والمسيطرة ذات النزعة النفعية.‎ 


القدرة ال تمتلكها الإرادات ند له ber‏ و 
والقدرة التي ,رادات المهيمنة لا تؤثر فقط على الدول الضعیفت 


فالشركات العابرة للقارات his‏ سسا { 
دكا وا ی ی الكبرى تتحكم حتى بخيارات 


شعوب هذه الدول القوية وتحرف السياسات | 
eee‏ لحكومية فيها لخدمة مصالها على 
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في هذا الكتاب» يحاول حاج حمد أن يشق طريقاً آخر لمسألة الحرية بطريقته 
المعهودة التي تستند على الجمع بين القراءتينء قراءة بالقلم» وهي قراءة الواقع 
en eee E EEN‏ في المنظومة الغربية أو في المنظومة 
الدينية التقليدية» وقراءة باسم الله ينطلق فيها من القرآن المهيمن والحاكم على جميع 
الشروح والتفسيرات ومصادر التشريع الأخرى. وعلى الرغم من تأسيسه لمفهوم 
الحرية من منطلق ديني» فهو يحيل ذلك إلى تكوين الإنسان» ولكن ليس تكوينه الادي 
فقط ‏ وهنا يأتي دور القرآن الذي یش يشير إلى بعد رابع في تكوين الإنسان» وهو البعد 
الروحي» والحرية في الإسلام برأيه «مقيدة إلى أخلاق الروح» لا إلى امتدادات الجسد 
الحسي بالمنفعة الليبرالية. ففي الاسلام يلتزم الإنسان بحرية «البعد الرابع » في تكوين 
الانسان نفسه» فالبعد الأول هو البدن» وشبيهه الجمادء والبعد الثاني هو النبات» وفيه 
التطور من الجماد إلى الحواس» والبعد الثالث هو البهيمة والأنعام» وفيه التطور من 
الحواس إلى التفس. أما البعد الرابع » فهو الروح. فالروح سلطة فوق التفس والحواس 
والبدن» هي ناه للنفس التي تحرك فيها الحواس دوافع المنفعة واللذة الفردية فتقيدها 
إلى منظور آخر في التعامل. 

ويدعو حاج حمد إلى قطيعة معرفية مع التصورات الإيديولوجية المرتبطة 
بمعطيات واقع «زمكاني» مخالف لمعطيات واقعنا: «يكننا أن نقول بشكل واضح إن 
العلاقات الاجتماعية» المتأتية بدورها من التحكم بكيفية ما في عائد الإنتاج» هي التي 
صاغت المفاهيم الایدیول و جية التاريخية لمعنى الحرية في السابق» فشحب مفهو م الحرية 
بين السيد والعبد على العلاقة لله - سبحانه تنزَّه وتقدّّس - وبين «عبيده» من البشر في 
الأرض. وانسحب المفهوم الإيديولوجي نفسه على «الملك - الله» و«البشر - العبيد». 
نتيجة لهذه الإحاطة المفهومية الإيديولوجية التاريخية» لم يستطع الفسرون أن يقفزوا 
lk‏ هو خار ج معطيات واقعهم الفكري لتصور العلاقة بين «الله - الملك» و«البشر - 
العبيد»ء فأخحذوا الفهوم نفسه وطبّقَوه في قراءتهم لنصوص القرآن. وبا أن هذه 
القراءة الماضوية التي أصبحت تفسيراً قد ارتبطت بنوع من القدسية التي أضفيت على 


۳ 


حرية الانسان في الاسلام 
۱ على الراحل الایدیولو چیه ae‏ 
ت ۱ > ققد أ من 
ذات المفسرين oe‏ د alate‏ ومن تسیز حدة امعركة ير 
مفاهيمها 
البشرية أن تحل هي أنصار التجديد المرتبط bats‏ 


5 ن)» وبيت 
الماضويين الذين تطلق عليهم تسمية: «السلفيو 
coll :‏ هذه المسائل» . 


بروح التحرر والانعتاق حين تد الحوار به ۱ 

وشروط حرية الإنسان في الاسلام كما يحددها اچ Sushi gre‏ 
الانسان لقومات وعیه (السمع والبصر والنواد) فلا يقوم بتعطيلها ويتبع ما ليس له 
به علم؛ فالانسان مسؤول عن مواقفه» وعندما ليقف ما لیس له به علم» فانه یستخف 
بمقومات وعیه ویبطل الركيزة الاساسية لجوهر الحرية. والانسان الجاهل الذي عطل 
سمعه وبصره وفواده لا هکن آن یکرن chm‏ فالعلم هو شرط اطرية الااول. 

إن الفرق بين الانسان وغیره من الخلوقات هو أنه يمتلك حرية الإرادة» وعندما 
استخلف الله الانسان؛ ربط ذلك بالعلم ولیس بالتنزیه والتقدیس والعبودیة» وهي 
أولى المسائل التي FE‏ بين الانسان الخليفة في الارض وغیره . وهذا ما aay‏ الله US‏ عندما 
نقل آدم من كائن وحشي إلى إنسان خليفة . 

aed يبق له ی نیا من‎ oS في‎ pe قال رل لتلابكة يني‎ Spy 
ما لا قلعو 5 * وعلم آم‎ plat fy لَك قال‎ Gs يتيك‎ Be ونخن‎ ah شيك‎ 
Jie ره‎ pach عزضهع على اللديكة تقال وني‎ Bul لاشتا‎ 
ا ا ليم سي ون‎ 

ل الم اقل 


as‏ 2 ۲ یاادم تم spect‏ لا 
eal!‏ پاسماه 2 ۱ er‏ 00 1 
1 یم نیت مس و piel, eo”‏ ما Sad‏ وَما 
ps‏ (البقرة: (T۰‏ , 
الملائكة كانوا من 1١‏ ن المقد 
لم یکن هذا ووی ls‏ 
الا سا كلها . 


١ A 


ae‏ الطائعين لله طاعة مطلقة» ولكن 
بدا ال 5 siete‏ 
أ الرئيس تلاستخلاف هو العلم: لد 
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مقدمة 


من خلال ربط حاج حمد الحرية بنفخة الروح بإطلاق الوعي الانساني كونياء 
يتحدد العمود الفقري لمسألة الحرية في الإسلام عنده. وهذه الحرية غير مقيدة لأي 
ضوابط تعيق استخدام الانسان لمقومات وعیه وإغا هي مقيدة من النواحي الأخلاقية 
التي تمثل مساحة مشتركة كبيرة بين مختلف الأديان والفلسفات با فيها الوضعية. وحتى 
تستوي هذه الحرية على سوقهاء يجب أن يحتوي الطرح الديني على تشريعات تفتت 
الطبقية فتمنع تركز القوة والمال بيد طبقة معينة تستلب حرية الإنسان» وهذا ما يسميه 
حاج حمد «الإبطال الموضوعي». 
ندرك LE‏ أن حرية الإنسان المركبة في المنظور الغربي على تكوين الانسان 
المادي» وحريته المزعومة في الوروث الديني المركّبة على اشتراطات إيديولوجية بمنطق 
القايضة التجارية ما بين الدنيا والآخرة» كلاهما لا ينسجمان مع تكوين الإنسان. أما 
حرية الانسان التي ينشدها حاج حمدء فهي مركبة على تكوين الإنسان بأبعاده الكونية 
وامتداداته الغيبية. وللحرية جوانب مختلفة وقيود مفروضة عليها من خلال وسائل 
الضبط الاجتماعي» فهناك الكثير من الإكراهات الثقافية والاجتماعية التي لا يعيها 
الانسان بشكل جيد» وتعمل من خلال الشعور الجمعي الذي نکتسبه بفعل العوامل 
الثقافية والتنشئة والأعراف والتقاليد. فمن حيث المبدأء لا نختلف على أن الحرية هي 
مفهوم فطري بالأساس» لكن هذا الفهوم يكتسب بفعل التنشئة والثقافة والعلاقات 
التي تربطه مع الأخرين محددات موضوعية يعمل الكثير منها على تقنينه وتقييده» وهذا 
من طبيعة اجتماع الإنسان ومسألة بديهية» لكن المشكلة في ما يجب أن تكون عليه 
حد ود هذه الضوابط الاجتماعية وما لا ينبغي عليها أن تتجاوزه . لذلك ليست المشكلة 
في الاعتراف بأن الإنسان كائن حر وأنه مفهوم فطري» OY‏ جميع الشرائع والقوانين 
والأعراف والثقافات تعمل على رسم حد ود هذه الحرية» وما بين مفهوم الحرية كأصل 
تكويني وحدوده البيولوجية والطبيعية والروحية وبين الحدود المكتسبة التي يرسمها 
الإنسان نفسه تكون حرية الإنسان الواقعية. والبعد الرابع الذي يشير إليه حاج حمد 


ويعتبره من الأصل التكويني للانسان بُعدٌ نسبي ومتعلق با نرسمه نحن ثقافيا؛ فنحن 


\o 


حرية الإنسان في الاسلام 
ase i‏ الأخرى التى ذ 

lat‏ تیوه کل ری بو ود shal i‏ ۳ خرى التي كرها حاج 
]. بما أن هذا البعد الروحي له سلطان على 


حمد - آما البعد الرابع فلا هکن ضبطه الا ثقافیا 
ca alae else 0 6‏ فان منافسه مه 5 
الأبعاد الثلاثة الاخری» ولان الدين أحد أهم ركائزنا الثقافية» فاد فسه ممهو م ig!‏ 


فى عدا الأطار tata‏ كبيزة يبثنها السؤاك التالي: ما هي حد ود السلطة والإكراهات 
التي يفرضها الدين على الأبعاد الثلاثة الأخرى؟ 
الكتاب غني بالأفكار الجديدة ويطرح وجهة نظر متميزة ومثيرة عهدناها في 
كتب comic se‏ أبو القاسم حاج حمد. وهذا الكتاب الخامس من كتب المؤلف 
نضعه بين يدي القارئ وفاءً منا والتزاماً بنشر مؤلفات هذا المفكر الکبیر» سائلين المولى 
عز وجل أن يجعله في ميزان حسناته. كما أتوجه بالشكر للأستاذ أحمد صابر والأخ 
زين العابدين ولكل من ساهم ويساهم في |خراج هذه الأعمال إلى النور. والله ولى 
التوفيق. 
محمد العاني 
آبو ظبي ۳/ ۱۰ / ۲۰۱۱ 
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منذ عروج الرسول الخاتم الوقر قبل أربعة عشر قرنا» عايشت نصوص القرآن 
المجيد أوضاعاً اجتماعية مختلفة» فامتزجت - في معانيها - بأشكالها الختلفة طبقاً 
لنوعية الحضارات التي استمدت قيّمها - كلا أو بعضاً - من القرآن الكريم. وقد صدرت 
كتابات عديدة عن موضوع الحرية في الاسلام؛ إما بتأثير أفكار المقاربة التجديدية التي 
اتجهت إلى محايثة «حرية الاسلام بالحرية الديموقراطية الليبرالية الأوروبية الغربية 
الصناعية»» وإما بتأثیر نزعة «الدفاع ضد اللهو» الليبرالية التي انتهت إلى تجريد الجتمع 
من حرية التشريع وتنسيب مبدأ «الحاكمية» لله عبر فئة تتمثل هذه الحاكمية في تشريعات 
القرآن وتأخذ بالشورى في حدود الجماعة. وقيل في هذا الصدد ان القرآن هو دستور 
الإسلام». 

ونشأ الخصام ما بين فريق التجديد المقارب على المحايثة الليبرالية» وفريق 
الاعتصام بهذه الحاكمية الإلهية ودستورية الكتاب» وان كان في داخل الفريقين من 
يحاول إيجاد جسور للتفاهم لكنها سرعان ما تنقطع وتنهار حين يبدأ فريق الحاكمية 
باتخاذ مواقف تنم عن تعارض لا رجعة عنه مع أبسط مقاربات الحرية الليبرالية» 
وبالذات في ما يختص بالفهم التجديدي للقرآن» ومحاولة إبداء آراء جديدة لا تکون 
مسنودة بإجماع فقهاء الماضيء أو حين يتعرض الناس لمشكلات تطبيق الإسلام في 


۱۹ 
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5 : قد اعتمد aie‏ 
مأ فترات التطبيق في ما مض قد على منظور 
المواطنة. 


ig ۳ 5‏ 3 كب دینیاً وقو 
E‏ » مد ناحية التوزيع 
«دار اطرب » و«دار الس WEG‏ 1 0 مستوی الأهلية في 
۲ «إلذئٌ »من ناحیه نو دیع ۱ 
على مفهوم «المسلم» و مي مں 8 كانت تع ( 
COV 5 1 ١ ۱‏ فالقبيلة التي ست دعبي الوحر 
إن مشکلات جذرية عدیده لاد 
۶ 02 7 يا » لم تعد هي الهیکل السياسي للمجتمعان 
2 ۱ تنم ال“ عماء تفر يضا دستو رد = 
gee‏ ات لط في تكوينها أطر تبتدئ من القبيلة 
الحديثة صناعياً والجتمعات شبه الحديثة التي تختاط في و" 9 ae‏ 
1 زیز م الة جتماعية والطبقية والنقابية المختلفة 
وت إلى التقابة والطبقة والحزب . فهذ ه القوی الاج 5 
في نها من صراعات مختلفة إضافة 
التركيب لم تعد ذل مه م «دار السلام» بحكم ما بينها من صر ت إضافة 
x 5 6 4‏ عام ع ww Bs‏ 
إلى ما يطرأ من صراعات إقليمية كانت تحسم في الاضي بشکل قانون خفيٌ تتسرب 
بموجبه الاقلية إلى مراکز الدولة اساستة بداية من الجيش» حتی تنتهي لوضع الخليفة 
الذي يكوك ووي 5 cle‏ ویتراکم في هذا الکم الهائل من التناقضات منازعات 
التعددية الدينية. 
أما البرلان نفسه» والذي تنبني فكرته على مفهو م صراع الأغلبية ضد الأقلية؛ فهو 
نقيض آخر لأسلوب الودارة الإسلامية الذي يُفترض أن يقو م مبد تیا على وحدة الجماعة 
وإجماع الامت لا على صراع تكتلاتها في ما بينها: فمهمة الاسلام «نفي الصراعات" 
لا «تقنین الصراعات» كما هو الحال عليه في التجربة البرلمانية ذات الاساس الصراعي 
الطبقی . 
۰ 4 إا 35 A oe‏ ۳ ۰ 
مشكلة التیارات اللاهوتية آنها عادول إيجاد مخار ج توفيقية pal‏ ما فیها أن 
تكون السلطة فى يد أغلبية مسلمت + × x‏ 8 
تكو ي 5 - ؛ “م تحاول هي أن تكون التجسید لهذه الأغلبية: 
OY)‏ يرى المؤلف أن الحضارة re pi Yi‏ 
ر وروبية مجملها َه Seed‏ اخ د 2 
شملت ثنائية الرجل cai Sly‏ الدين وال E‏ الثنائية المبنية على الصراع ففكرة Cre‏ 
والانتماءات الإيديولوجية والعرقية. .., ا ت فکرة الصراع إلى التجمعات السياسية واخزیه 
ايا ل نز الات ی gin‏ وض 


أوروباء وقد تمكنت هذه الأخيرة بعد الحرب Fadil‏ 
لفكرة صدام الحضارات التي قال بها صامويل 1 ل مر الصراع إلى حار جهاء والان هناك من يردج 
و٠‏ بدل حوارها. 
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ثم تجسد الحاكمية لله بعد تجريد الجتمع منها. وقد كان يمكن لمثل هذه التيارات - لو 
وصلت إلى السلطة عبر استخدام الانقلاب أو وسيلة مشابهة - ألا تضطر لابداء أي 
نوع من التعايش أو تبرير الصيغ البرلمانية نفسها إلا في حد ود الشورى الإجرائية لتمرير 
القرارات. فالأدب السياسي المعاصر للحركات الدينية السياسية كلها يخلو من طرح 
«البديل الدستوري» إنها المحاورة الاجرائية لاتخاذ القرار» والشورى قائمة حتى 
في إطار اللجنة المركزية للحزب الشيوعي السوفياتي ولا يقول أحد بأنهم يطبقون 
الإسلام» كما أن الشورى قائمة حتى بين رجال العصابات. 

إن النظام الدستوري يعني «كيفية تمثيل» المجتمع كله في سلطة اتخاذ القرار» 
oly‏ يكون هذا التمثيل متكافئاً في إطار المجتمع الواحد على مستوى التراب الوطني» 
فحين اختار الجتمع الأوروبي الغربي الصناعي الحرية الليبرالية كأساس دستوريء فإغا 
عنی حق الواطن التکافی دستورياً في تمثيل نفسه في سلطة اتخاذ القرار عبر وسائل 
الانتخاب الديوقراطي» وجعل الحاكمية مطلقة لهذا الفرد الواطن . هذا نظام دستوري 
جوهره تقنین الصراع عبر مفهوم سيطرة الاغلبية على الأقلية في إطار الدستور. وعلی 
النقیض من هذا النظام الغربي يأتي نظام الحزب الواحد السوفياتي. 

بالنسبة للتیارات الدينية» فانها لا تزال تتخبط في محاولات السيطرة على البلاد 
بمنطق الجماعة القارب لمنطق الحزب الواحد. لکنها إذ تصطد م بالغيرء فإنها تلجأ لفاهیم 
الحرية الليبرالية» ولکن من دون أن تکون قادرة على اعطائنا مفهومها للنظام الدستوري 
في الاسلام. إنها فقط ترید السلطة لتنقذ جملة من التشریعات الوجودة مع عصرنة 
التطبیق. أو حتی من دون عصرنة» ووضع الناس بعد ذلك آمام حصومات مقدست. 

وتزداد أزمات هذه التيارات الدينية وتشنجاتها حين یکون الجتمع الستهد ف 
لسیطرتها مجتمعاً تعدديا على صعيد الترکیبات الدينية» OLAS‏ والسودان وربا بلدان 
أحرى؛ فقضية التعد دية هنا تثير مشكلة ضخمة. غالبا ما يلجأون إلى حلها بطريقة التو زیع 
الفيد رالي للمواطنین» غير أن هذا الحل لا يكفي» إذ بنص الاحکام الدينية العمول بها 


۲١ 
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شكلة «الفصل الذمّي» تعالج جزیا 


لا » فاذا كانت 
لا يجوز ولاية غير المسلم على | عالقة وقائمة بين الوطن الواحر 


متكافئة تبقی 
بالفيد رالية» فإن مشكلة حقوق المواطنين ! 
والديانات المختلفة. oe‏ 1 حاكمية اله 
اللا یتعار ضص Cc‏ 
إضافة إلى أن مفهو م الحاكمية اللاهوني 
مص د ر السلطات ولا 
منطو ى , الل ال » فالشعب عثلاً في البرلان هو 
الدستور vir‏ ضاء الشعب لا يقد 
بالكتاب الديد زر كمصدر للسلطات بر 8 
ايا مختلفة» فالمسلمون اليوم أكثر 
eet eee‏ فالكتاب نفسه til‏ من عدة زو 
من طائفة واتجاه» منها الطوائف الركزية ANS‏ والشیعه » > لكنهم ينقسمون حتى في 
إطار هذه الطواتف iL‏ اهب شتی. فالقول Ob‏ الکتاب الديني هو مصدر التشریع يعني 
وجوباً اعتماد جماعة بفقهها الخاص لتکون هي من بعد مصدر التفسیر والافتاء» ثم 
یکون مصير العارض هو الاعدام كما حدث لأحد العارضین في السودان. 
بقول مختصر إن الحركات الدينية العروفة الآن في العالم الااسلامي لا تشغل 
نفسها کثیرا بهذ ه العضلات ۰ فهي ترید السلطة لتنفذ تشریعاتها بفقهها الخاص بهاء وما 
تبقی هو من قبیل العضلات التي يكن النظر إليها بشکل ماء بل إنهم ربا رأوا أن غيرهم» 
ومن مواطنیهم المسيحيين والوثنيين» هم من «أعداء الله» بنفس الكيفية التی یفهمون 
بها هم کتاب الله. وقد برهن اللاهوتیون السودانیون على هذا الأسلوب حين تصدوا 
لأعمال السلطة في السودان وأصدروا قوانين أيلول / سبتمبر ۱۹۸۳ حيث قطعوا فى 
عام واحد VAY‏ يداً بتهمة السرقةء وهو حد لم تصل إليه الدولة الإسلامية عبر أشكالها 
التاريخية المختلفة. 
المي م mine‏ \ 
من لتفكير اللاهوتي أنه خاص باللاهوتيين السو دانيين؛ 


انه نمط فكري عام یعشش ما امحیط 

E‏ 8 بين ۵ الا طلسی غرباً والهادي Gt‏ وفي وسط 

0 بل ات بعض الأديات الرقيشية نر 
ی حركات الإسلام السیا 
للحاكمية الالهية ما اهاء عاسي ترى أن الاولوية اعلان ULSI‏ استسلامهم 
eel‏ ا لي فسيد قطب في كتابه معان في الطريق. va ee‏ چ ی لا 
a‏ عوة عن العمل الجادء واستمجال خطوا Tie a‏ = 

ت ۱ 
8 سلامي . 
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الكرة الأرضية. فهناك قول بالحرية في الإسلام» وهو قول برهن حتی OV!‏ على 
استهلاكيته ونفعيته القصيرة النفس؛ إذ لم يوضحوا لنا حتی الآن موقع الحرية الإسلامية 
إزاء الحرية الليبرالية والحرية الطبقية“. ولم يوضحوا لنا حدود المواطنة المتكافئة في 
دولة متباينة دينياء ولم یوضحوا لنا نوعية النظام الدستوري في الاسلام عبر دراسة ل 
ينبغي أن يكون عليه المجتمع الاسلامي نفسه غير منع الربا الممنوع في النظام الماركسي 
وغير حد قطع اليد وإخراج الزكاة» علماً بأن ما قدّمه المغني «بوب جيدلوف» لبلدان 
الجاعة في أفريقياء ومعظم الأطفال فيها من السلمین» يفوق ما جمعه كل المسلمين في 
العالم زكاة ۳ وإحساناً وصدقات. 

إن هؤلاء الناس یحاولون سرقة رصید انساني كوّنه الله عبر آربعة عشر قرناء 
وعانی فيه النبي الامي ثلاثاً وعشرین سنةء واستشهد فيه اللایین» ثم جاء هؤلاء 
للقطاف مستغلین استجابة الناس الدينية» وتحت طائلة التهدید OL DL‏ من الآخرة» 
فأوقعوا الناس في تناقض بين رحمة ربهم الکامنة في آعماقهم وبين حکم اللاهوتیین 
الذي لا علاقة له بهذه الرحمة الالهية التسامية. هؤلاء یقولون للناس کلاما طیبا لکنهم 
یحطون الخناجر خلف ظهورهم حتی إذا ما تولوا آمور الناس باستلامهم السلطة سعوا 
في الأرض إهلاكاً للحرث والنسل وبكلمات الله» هؤلاء ضرب الله لهم الثل: ESD‏ 
الاس من ds Ge‏ في انیا الا یهد an‏ علی ما في ob‏ وَهُوَ لد plat‏ وا 
ی سعی في الا زض Ls‏ فیها لك ارت وَاششل وال لا Sed Sat‏ * ودا يل له 
اي Bist ahh‏ ربنم Loh‏ جم وليف > (البقرة: ۲۰۶ -۲۰۶۰). 


(۱) مشکلة دياك a lead‏ لدی جميع رجال الدین ومزسسانه ولیس فقط لدی الحركيين» وخير دلیل ما 
جاء فى OMe!‏ القاهرة لحقوق الانسان الصادر عام ۰ والذي تمت أجازه وزراء خارجية «منظمة المؤ تمر 
الإسلامي»» وبعد قائمة الحقوق التي وُضعت في مواد الإعلان» جاء في مادتيه الأخيرتين ما يجعل هذه الحقوق 
م وقابلة للتعطيل بموجب ضوابط الشريعة الموروثة المفتوحة على تأويلات شتی: «المادة ۲۶: كل الحقوق 
والحريات المقررة في هذا الإعلان مقيدة بأحكام الشريعة الإسلامية. الادة ۳۵: الشريعة الإسلامية هي المرجع 
الوحيد لتفسیر آو توضيح أي مادة من مواد هذه الوئيقة»؛ وذلك من دون أن يحددوا أحكام الشريعة» وكأن هناك 
مذهبا واحدا أو رآیا واحدا في تفسير أحكام الشريعة. 


۳۳ 


ما ate‏ جرد oi.‏ 
۱ 1 $ فحَشيه حه جهنم ۲۰۱ 
le‏ م 


ane م ۱ دان» وبرروا‎ E 
لسو غيرهم‎ 5 


i‏ ا لق ا قار 
5 «أعداء لله في 
من السو دانیین من غير | ا 


لمن في 0 
عداوة بين | وغيرهم hog‏ على stare‏ 
{ العربية» ف یت 
لجزيرة ee‏ ۳ 5352 وَاللَهُ AUP Sy‏ 

Jess i‏ بتکم cn‏ لذين یم re‏ ر 
حالة العداء: عسی الله ن 7 
: : بر ع. الّذ بخ ی هقی ون خر من دیا کم 
IEE‏ »لا ينها کم عن الدين : hae‏ 3 
د فطلي > نا نها کم الله oF‏ این قال كز في 
را ۾ آن 7 E‏ م id sb‏ مه 

.- nent edi 

فالعداوة هنا یربطها الله بشروط ثلاثة: 

)١‏ أن يقاتلونا في دينناء ۲) أن يُخرجونا من ديارناء ۳) أن يؤيد وا من يُخرجنا. 
عدا ذلك فان الله يأمرنا أن نبرّهم وأن نقسط إليهمء ويقرن هذا الأمر يمحبته الإلهية 
للمقسطين» فكيف حين يأتي اللاهوتيون فيستثيرون الناس ضد بعضهم في الوطن 
الواحدء مدّعين أن هذه الاستثارة الحمقاء هي آمر من الله الحكر العلیم؟ إن الله يمنع 
الموالاة ويأمر في الوقت نفسه بالبر والقسط» فما كان من اللاهوتيين سوى تزييف 
كلمات الله للإشعال الف #۶ وإذا وی سعی في الأزض لفسد فیها MEG‏ ات Sg‏ 
له لا ثحب القَساد که (البقرة: ۳۰۵ 
القاعدة الالهية الدستورية 
وان الله» بعد هذه الایات التي 


تمنع تولي هذا ال: ۰ الناس شه ون المسلمين' 
قد أوضح القاعدة الدستورية الاساد = لنوع من س سو 


مية لاي مجتمع في العالم بحیث یتجنب إهلاك 


ve 


مدخل 


e‏ والصراعات والفساد: یا أَيهَا الد اموا الوا و oe ts‏ ولا 
IAS‏ خطوّات overt‏ ان كم عَدُدٌ بين € (البقرة: ۲۰۸). و«السلم كافة» هي القاعدة 

الدستوری لإقامة نظام تمثيلي يستوعب كافة القوى التي يؤدي الصراع في ما بينها إلى 
حد إهلاك الحرث والنسل متی اختلفت أو سیطر طرف منها بسلطة الاغلبية على الاطراف 
الأخرى. ولم يحدد الله نوعية القوى» ولکن حدد ألا یکون الصراع لا بأغلبية ضد أقلية 
ولا بطبقة ضد طبقة. قالهد ف هو اتخاذ القرار الدستوري باجماع قوی الواطنین بحيث 
لا یکون ثمة صراع » ثم IS‏ للناس بعد ذلك دراسة نوعية القوی الوثرة في وطنهم 
لاستیعایها في صيغة دستورية تحقق مبدأ «السلم کافة» وبحقوق «المواطنة التکافقة» 
التي لا تتعارض قط مع وصول غير السلم لنصب الرئاسة الدستورية» فحکم «الوالاة» 
لا علاقة له بهذا العتی» والا نطبق حکم هذه الوالاة بالضرورة على الاقلیات السلمة 
في البلاد ذات الاغلبية غير الاسلامية. فهل يطلب الاسلام من المسلم الياباني ترك أرضه 
وشعبه حتی لا يوالي الامبراطور هیروهیتو؟ 

إن الوالاة هي الاسرار بالعودة با يعني #خيانة» السلمین ساب الغیر: ليا یه 
hie 1,455 VET.‏ وَعَدُو کم يا تشون هم لد 155 قروا PSHE UE‏ من 
الق خر جود الرَسُولَ و کمن ی و eae‏ و 
مَرْضَاتِي سروف [لیهخ باكودة pleut‏ با ptt‏ وما أ 940% ره ate‏ یف ملکم د جل جوا 
السّبيل» (المتحنة: ۱). فالوالاة هنا تعني الخيانة في dad‏ 1۳ وليس في مرحلة 
التعایش کما ترضح نفس آیات هذه السورة الآنفة الذكر رقم ۷ و۸ 49 بل يوضح 
الله طبيعة العداوة القتالية القائمة والمقيدة لهذا النص: yaa OL‏ کم يَكُونُوا تکم أَعْدَاءٌ 
۳[ (لیکم ندیم ۾ ages‏ بالشوء 19553 و 95455 €5 (المتحنة: ۲). 

إن التعایش على قاعدة «السلم» هو الذي یفرض نفسه في الجتمع التعددي» 
ويبقى يعد ذلك وضع السلم الذي يفرض عليه دینه أن يعيش في ظله. هنا يجب أن 
نتفهم عدة قضايا أساسية بادئين بالعبارات التي AG‏ جزافا. 


Yo 


حرية الانسان في الاسلام 


الق ان لین دوا ۱ 9 5 
: : 7 ۰ إلفة للد اتير» فالد ستو ر هو التشریع » والقرآن 
إن القرآن ليس دستور بالمعنى الفقهي 


5 كجزء من مادته الكونية الشاملةء وقد fark‏ 
كتاب أكبر من التشريع » إنه يحتوى Ged‏ ۳۰ 5 8 
توا ون | إلا وبية المستحدثة فأطلقوا على الكل القرآني صفة 
التاس حين ووجهوا بالعبارات ١‏ ور ویه 1 Fin te an‏ 
CLES is 5 1 2‏ الدینی» قبل القران» والتوراة بالذات, 
الجزء care‏ وقد أضلهم في ذلك اد : bs ts ۳ noe‏ 
ع - لکا ¢ alb‏ . 
هو كتاب «شريعة» أو «عهد » او «قانوث» ولیس PEL‏ لكوني و a‏ 
oe ۱ 1 ۲ 8 ۰‏ | قد ضل ۱ 5 ۰ 
التوراة على القرآن ولم ييزوا الفارق بين الکتابین دا een‏ 
القرآن ککتاب ناسخ لأحكام التوراة» فطبقوا على الناس ما نسخه القران في كتب 
GSI‏ التشريعية فعلامة النبي الأمي أن یخفف الشراتع السابقة لا أن یطبقها کما هي 
a sie sate 7‏ 00 
يما في ذلك عدم رجم الزاني الحصن (راجع مولفنا العائلة الروحية في الاسلام) : 
أما الدستور الإسلامي فقد وضعه النبي الأمي بنفسه قبل شهور قليلة من عروجه 
الاخیر وذلك في حجة الوداع حيث SUIS ahs‏ في وصايا جبل عرفات» وقد ابتدأ 
وصاياه وأنهاها مستخدماً عبارة «يا أيها الناس» ولم يتطرق إلى عبارة «يا أيها المؤمنون؛ 
أو «يا أيها السلمون»» في كل خطابه ووصایاه» فالرسول الموقر كان وقتها يخاطب 
البشرية كلها بسنّة التعايش» فهو رسول إلى الناس جميعاًء وقد ترك فى تلك الوصايا- 
المنشورة في صفحات هذه الدراسة - مبادئ الحكم الجماعي po‏ 155 على «کلکم لادم 
وآدم من تراب». 
دستور الجبل كما حدده الخاتم الموقر 
«أما بعد أيها الناس : | i‏ ۱ 1 
wpa ee ee‏ أله الور ادو لذ یک يه 
عامي هذاء في موقفي هذا. 5 = ی 
أيها الناس: إن دماء کم وأموا ۱ 
هی : کم دأموالكم علیکم حرام إلى أن تلقو! ربكم كحرمة یومک 
هذاء في شهركم هذا و Be ee ab‏ 5 
2 في ب كم هذاء آلا هل بلغت | 5 


OD‏ ابو القاسم حاج حمد» تشريعات العائلة في الاسلام. 


Ate eo 


۳۹ 


مدخل 


0 فمن كانت عنده أمانة فليؤدها إلى من اتتمنه عليها. وان ربا الجاهلية موضوع وان 
ماثر الجاهلية موضوعة. 

أيها الناس: إن الشيطان قد يئس أن يعبد بأرضكم هذه أبداً» ولكنه رضي أن يطاع 
فيما سوى ذلك مما تحقرون من أعمالكم. 

أيها الناس: إن لكم على نساتکم حقاً ولهن عليكم حقاًء لكم عليهن آلا يوطئن 
فراشكم غيركم ولا يدخلن أحداً تكرهونه بيوتكم إلا بإذنكم ولا يأتين بفاحشة مبينة فان 
فعلن فإن الله قد أذن لكم أن تعضلوهن وتهجروهن في المضاجع وتضربوهن ضرباً غير 
مبرح. فإن انتهين وأطعنكم فلهن رزقهن وكسوتهن بالعروف. 

وإغما النساء عند کم عوان لا يملكن لانفسهن شيعا وإنكم إغا أخذ تموهن بأمانة الله 
واستحللتم فروجهن بكلمة الله» فاتقوا الله في النساء واستوصوا بهن خيراً. 

ألا هل بلغت. اللهم اشهد. 

أيها الناس EL‏ الموّمنون إخوةء ولا يحل لامرئ مال أخيه إلا عن طيب نفس منه» 
فلا ترجعن بعدي US‏ يضرب بعضکم رقاب بعضء فإني قد تركت فيكم ما أن أخذتم 
به فلن تضلوا بعده: کتاب edt!‏ ألا هل بلغخت» اللهم اشهد. 

أيها الناس: إن ربكم واحدء وان آباکم واحدء كلكم لادم وآدم من تراب» 
أكرمكم عند الله أتقاكم» وليس لعربي على عجمي فضل إلا بالتقوی. ألا هل بلغت» 
فليبلغ الشاهد الغائب»'. 

ملاحظة: حتى لا يقع البعض في التباس عدم أمر الرسول بمسألة الجلد في الزنا 
فى هذه الخطبة التي اكتمل بتاريخها نزول القرآن» فقد شرحت الأمر في كتاب العائلة 
الروحية في الاسلام» فعدم إشارة الرسول للجلد في هذه الخطبة اخامة له شأنه في 
تحليل تلك العقوبة. 


)1( عبد الرحمن عيسىء أدب الخطابة الدينيةء ط ۲ مکتبة دار الدعوةء حلب ٠٠5١اهء‏ ص ۰۱۶۹ 


۳۷ 


حرية الاتسان في الإسلام 


35-5 تورية معاصرةء فان كل فقرة 
۱ ف نا وصایا الخاتم بت eo‏ وآدم من تراب » إشارة 
إذا فر ف #كلكم ۳ 
منها تقو م عقام یاب کامل من BM‏ ۳ 5 يزء و«إن مآثر ا E‏ 
| 
إلى المواطنية المتكافئة التي عززها رسو = « و« حرمة الممتلكات» وام منع الريا» 
اا E‏ و 
قلا تمييز في اللون و في Ce‏ ل الا 
We‏ لیس من 
و«حقوق المرأة» و «منع الاعتدا و Le eee‏ » وذلك بتطبیق قاعدة 
لد او ی ue‏ 
الیتاء الدستوري ۱ E‏ ان (البقرة (YA:‏ 
od‏ ۱ في السلّم OS‏ ولا FS‏ 3 
يا hi‏ انَّذِينَ LES I fat‏ 51 
(عرفات) الحد الا دنى يسن 
وو ت وصايا الجبل 6 ۱ ee.‏ لا يكون 
يمن فيهم مجتمعات الأديان والقوميات التعددة. فإذا رأى البعض mL‏ 
فان حطبة ١‏ قد 
Lote‏ إلا إذا نصت حدوده على قطع يد السارق مثلاء ن ۴ قر 
Yeo «‏ 
fon‏ الشق الأول من المسألة وهي )> de‏ المال»» كلك )> ds‏ التفس و احرمه 
الز وجة». وترك الرسول الشق الثاني والخاص بالعقوبات ليتبين الناس كيفية التطبيق في 
القرآن نفسه وبالقرآن. فهناك ما يقبله غير السلمین في نصوص اد ود لو فهم السلمون 
أولاً هذه الحدود و معنی د تطبیقها» فليس حد القطم لمن سرق مرة ولکرن لمن VISE‏ صفته 
كسارق وسارقة» ف «التكال الالهي» مصد ر لإقامة هذا الحد المميز من يعد مصدر الجزاء 
عن السرقة الذي لا AR‏ لوحده» فأسقط الناس «التكال الولهي» وقطعوا يمو جب 
السرقة فقط ‏ ومن دون أن ist,‏ الفعل صفته الإدمانية بالتكرار: وَالسَارِفٌ وَالَارِكه 
افطغوا aie‏ جزاء Gad‏ تكالاً من الله thy‏ ريد sen a ae‏ 
abel;‏ ا الل مار (الماكدة: ats v4 YA:‏ 
ee pa een‏ 
المسروقء أماإذا تكر 
ع ی رو 
aaa‏ سكن eae Spe‏ 


Mc perro ere 
متی ثبتت السرقة ولو رد الال السروق؛‎ © 
ان فإنه يُسقط الق العام نفسه في حال التوبة؛‎ 


YA 


مدخل 


مقابل أن يضاعف الحد الثاني في حال التكرار وهو حد القطع . فإذ يتمسك المسلمون 
بحد القطع بحيث يظهرون أنفسهم بهذا التمسك وكأن قلوبهم قاسية» فان الوضعيين إذ 
يتمسكون بتنفيذ العقوبة على السارق في المرة الأولى فإنهم يظهرون أنفسهم بالقسوة 
التناهية؛ فقسوتهم في هذه لا تؤهلهم OV‏ يكونوا رحماء بوجه المسلمين في الثانية. كما 
أن رحمة المسلمين في الأولى لا تقطع الطريق على اتهامهم بالقسوة في الثانية» فالقسوة 
هنا فرضها السارق نفسه بتكرار سرقته من بعد العفو فى الأولى» وليست من طبيعة 
السلمین الذین قابلوا السرقة بالعفو من قبل. ۱ 

ما بين الحدين» الادنی (العفو) والاعلی «القطع ) مسافة للنقاش الفقهي بين 
السلمین ومن یساکنهم الوطن الواحد؟ لذلك أكد الرسول ALI‏ الوقر على الشق 
الأول في خطبته وهو «حرمة الال» وترك الشق الثاني للتفاهم واحوار فالسلم يبدأ 
مع غيره بضرورة العفو عن السارق لاول مرة ولیس بضرورة قطع الید . هنا سيصرٌ 
الطرف غير السلم على العقوبة» وهي غالبا ما تکون «السجن». فالسجن هنا سیکون 
نكال بشر یتوسط ما بين الحد الأول في العفو والحد الثاني في النکال الالهي بالقطم » وما 
تارفط بون عرو ولع فانم الذي يرفض التخفيف الإلهي بالعفو 
ليس له أن یطبّی النكال الإلهي بالقطع » فما كان النكال إلا بسيب الأخذ بالعفو لأول 
مرة» كذلك ينطبق الأمر على الشق الثاني الذي لم يذكره الرسول بعد ذكر الشق الأول 
الخاص بالزناء فالزنا يرد في هذه الخطبة بعد نزول حكم الجلد لا الرجم» ولا يشير 
الرسول إلى الجلد لكنه يشير إلى الاعضال فقط  OF‏ خطابه موجه إلى كل الناس (يا 
آیها الناس) علماً بأن تنفيذ حد الجلد هو ما يشابه المستحيلات لأمور عديدة Gad‏ بكيفية 
إثبات احدث. أقلها عدم اقتحام بيوت الناس إلا بإذنهم. 


)١(‏ يرى المفكر السوري محمد شحرور أن الحدود في القرآن محكومة بحد hel‏ وحد أدنى» وما بين هذين 
الحدين یتحرك الفقه الاسلامي» وب لك تكتسب الشريعة في القرآن مرونة تجعلها قابلة للتكية مع مقتضيات 
العصرء وقد جاء بالعدید من الامثلة تدلیلا على ما آسماه «نظرية الحدود». انظر: محمد شحرور الکتاب 
والقرآن قراءة معاصرة دار الأهالي. 
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Ny ‘‏ فى أن . 
ال إسلامياً و و یبود لزنا على gO‏ 3 


السا مجتمع 
ولیس 5 ا رفن فهو لصوص 
3 المجتمع e‏ 
eee‏ ا . وقتها نقول إنه مجنمع اي" 9 
امات يكو الع خر ساي ty‏ الي إلى درجة دم بكرن الج 
ESN‏ تک الیهم» من الذین 
يتخذ ون معه وطناً واحدا وبحقوق مواطنيه متكافئة؟ 
إن علينا أن نحكم با أنزل ال وما أنزل الله» لا يعني العقوبات فقطء Lely‏ 
يعني كل ما يتعلق بالسلوك الإنساني عقلياً وأخلاقياًء وهنا وضع الرسول الخاتم الوقره 
ولكل الناس» «الحد الأدنى» في أبواب الدستور من حرمة المال والنفسر والزوجة» وهو 
حك تتعسف البشرية فيه بحكم قوانينها الوضعية إذ تطالب با هو فوق ذلك؛ فالقانون 
لوعي لا مرف( oho‏ إطار ات bt‏ فإما ستة أشهر 
سجنا وإما ست ات . | 
و و 2 BAN‏ بضع این باختلافي نوحي» فالادنی هو العف 
رق في | 16 | 
ولی» و کی هو الإغضال للزانية في الرة الأولىء والأدنى هو 
العفو أو الديّة ذ ۱ 
في القتل في المرة الأولى. أما الا 
على فهو القطع في السرقة والجلد في 
الزنا والإعدا \ 
9 م في لقتل. فلو فهم الفقهاء ۱ 
+ من الرسوميين حقيقة القوآن لا کانوا هم من 


۳ ۰ 7 ۰ 

يطلب من غیرهم ضرورة الال 

5 at! ee 2 

يتوب ۱ أن ee ree‏ ود العلياء بل لتركوا الأمر يرهم“ ء 
حیت بدا الله 2 

فمهمة الكتاب أن نهدي "a‏ لله أي الحد ود الدنيا. وهذاما أنزل الله 


sa 23 


aN wo‏ ن 
oe ae e‏ الشلام gt ALS‏ من الظلما 


تقتضي تنفيذ هذه 


Ye 


مدخل 


إلى الثور بإذنه 4 rete)‏ إل صراط مُسْتَقِيم» (المائدة: .)١7‏ ومهمة المسلمين كما هي 
واس ۱ Ce‏ 
ظلوا على يهوديتهم التي نسخ الإسلام شرعتها القاسية - فعليهم أن يطبّقوا بداية من 
المین بالعين والسن بالسنء فان زاغوا عن شرعتهم ولم يقبلوا بالإسلام المخفف یذ ات 
الوقت فقد وقعوا في أسر هذه الآية: و كن لم يتك بها لاله انیت هُمْ اون ٩‏ 
(المائدة: £0(. 

وكذلك النصارى إن لم يحكموا بالإنجيل: >34 کم Ose JAN Jal‏ 
وَمَنْ لَمْ phe pss‏ الله Bd gb‏ هُمْ الْقَاسِفُونَ » (الماكدة: .)٤۷‏ 

ثم جاء القرآن كتاباً Ls‏ مهيمناً على الكتب التي سبقته» وقائماً بشرعة التخفيف 
التي تنرّلت نو را مع النبي الأمي « وَأَنرَلنَاإََِِ الْكتَاب بالق os oy Chas‏ من الکتاب 
مهتم عله قاشگم تم بلاغ آهوامشم ما Sate‏ ن SE‏ كل tlie‏ بتكم 
Aes‏ وَمِنْهَاجحا it pied ch AA‏ وَاحِدَةٌ وَلكن GES‏ کم في ما آتا کم Bb‏ ستَبقوا ارات 
ی الله ghey‏ جَمِيعًا KES‏ با کم فيه حون € (المائدة CEA:‏ 

إن الحد ود الدنيا للتشريعات متوافرة في كل الكتب السماوية» ما عدا التوراة 
التي كتب الله عليهم فيها sd‏ ود العليا مباشرة» فحتى السن بالسن والجروح قصاص. 
وحتی الصدقة في الجروح لا تعتبر «حسنة» واغا هي «كمّارة»: Ly‏ تَصَدَّفَ به فَهُوَ 
كمَارَةٌ لَهُ» (المائدة: £0( 
القرآن کتاب مهیمن 

الذین جهلوا القرآن واتخذ وا للمجتمع الإسلامي صفة تطبیق العقوبات في حدها 
الاعلی وتجاوزوا التصوص نفسها للحد ود في القرآن» حيث طبقوا الرجم والصلب» 
هؤلاء جهلوا بفسقهم أن ميزة القرآن على غیره من الکتب وسرّ هيمنته علیها أنه ناسخ 
لها باتجاه التخفیف في الشرائع » والاحاطة بالتشريع . فالقرآن هو OLS‏ «النبي الامي». 
وشروط النبي الامي ذ في التوراة ثم في الاجیل هي الشروط التي آجملها الله في سورة 


Am) 


حرية الانسان في الإسلام 


۷ (الأعراف:‎ Seis tac 
,)۱۵۷ التي كانت عَلَيْهُمْ * عراف:‎ JEN; إِصْرَعُعْ‎ 
الأعراف: «وَيَضَعٌ عنهم ! وقول أن النبي الأمي قد رجم أو صلب‎ 
فالذين يفترضون چا عرفوه في مدسوس أن يلوموا‎ 
النبي الأمي» فليس لهم ن يلوموا غيرهم من ذوي‎ 
y فار يبطلون حقيقة أن محمداً هو‎ 
محمد بوصفه النبي الامي وفي كل هذه‎ uy: 0 
الديانات الأخرى على عدم اتباعه»‎ 
لمحمد البحر» ولم تتنزل عليه‎ Sty العا , فكما لم‎ 
الكتب أنه نبي الشرعة المخففة ولكل العالم ؛ الم ود ال ع‎ 
مة و‎ 
مائدة من السماء» ولم يحمل ألواحاً مكتوبة» كذلك لم يؤمر با‎ 
العطاء لا يعاقب بخارق الجزاء”",‎ \ 
بالعين والسن بالسن» فالذي تتحجب عنه خوارق‎ 
\ \ 
بل إن الله قد حرّم على الاسرائیلیین بفسقهم «طيبات»: : «فبظلم من دين ا حرا‎ 
ل ل ص ص ص ص اي وی‎ 
SEN ANE 2۳۳ مر ا‎ 
قوی سمعها وبصرها وفؤادهاء وبمعزل عن هذه الآيات الخارقة: > وَكَانُوا لَنْ تم آل‎ 
vies sai AES وعتب‎ Jos ین‎ Be HS يَبُوًا * أذ‎ oi تابن‎ ANS 
So تَفُجيرًا او‎ 


Soil;‏ قبیلا sa‏ کون 
لك یت ین خرف GFN‏ في الشتاء ون وم لرك - خی رل 2 jus wale‏ ره فد 
سُبْحَانَ رَئِي هل کنث إلا بشرا 25 شُولا 4 (الاسراء: .)٩۳- ٩۰‏ 
اختلفت 
خصائص ادم OF‏ خصائص الیهودية ۳ فاليهودية اتجاه للإياذ 
عبر الخوارق الطبيعية» وكماتد 


ين تدان أما الا 
,سلام فقد جعل طريق الإيمان عبر علاقة 
)1( یربط حا حمد be‏ الا یتب 
والطبيعة 5 ای ای - من le‏ فاحاكمية الاولهية قضت بأن يهيمن الله على الانساد 
العطاء شريعة غليظة #شرعة الا 
hoe ES‏ آما الحاكمية | re E‏ » فيعاقبهم الله ينفس si‏ 
شرعة الاصر والآغلد ۶ حار بالعالی لا عقا رگ 
tJ epee‏ للتوسع حول الموضو 9 ی aoe‏ 
قي & ott‏ مراجعة کتاب الحاكمية الصادر عن دار 
0 لا يتلم 5 
ينبغي بحال من الاحوال إل 5006 
2 كار wea‏ یگ ا 
“ بالنظرة نفسهاء كما يفعل البعض بوعي أو ٣د‏ 


۳۲ 


مدخل 


مقومات الوعي الانساني الباشر مع الکتاب الذي لم بتنزل ألواحاً وإغا جعلت معجزته 
في ذاته: طقل لين معت الونل iy‏ على أن يأو ذل هد ان تون abe‏ ول 
BETS Paes woot oe 7 =‏ مر eo ae: <0 wee.‏ د مرو 
د نی pe‏ ظهيرًا * ولقد ضرقنا لاس في هَذَا Ola‏ من NIST MB SIS‏ 
إلا كفورًا * وقالوا لن ومن لَك Be‏ تفر لتا من SN‏ ی je‏ کون لَك & من 
نخيل وعنب As‏ انار علالها Qi pend‏ (الإسراء: ۰۹۱-۸۸ 

فالأميون العرب قد طلبوا ما هو من خصائص اليهودية» خوارق العطاء 
والاعجاز احسي؛ في حين أن الإسلام قد نسخ بشرعة ال توق 
النبي الأمي تلك الاية اليهودية السابقة» فحذ رهم الله من أن يسألوا محمد ما سأله الیهود 
لوسی» OV‏ الاسلام هو آية نسخ جاء بالخير للعالم كلهء ناسخاً لآية التفضیل الاسرائيلي 

هر ° مر ی ۵ e‏ 2 مر مر مه رم of‏ 

المحدودة ببني إسرائيل: « ما تلسخ من aT‏ نشسها تأت بخیر منها َو مثلها ألم تلم أن الله 
One Me 5 Ae)‏ رم E‏ ره Ea‏ ۳ 5 ۳ 
عَلَى کل میء قدیه * ألم SF piss‏ ال له السّمَاوَات 585 وما کم من دون الله من 
ae a‏ 1 ا تمل دس اد Ge‏ شي هس ی و 
وَلي VG‏ تصیر * ام تُرِيدُونَ أن تشالوا رَسُولكمْ كمًا سُِل مُوسَى من SB‏ وَمَنْ ASN SAE‏ 
بالايمَان AB‏ ضَلَّ سَواء الصّبيل» (البقرة: ۱۰۸-۱۰۲). 
خلاصات ونتائج 

نأنى هنا إلى تلخيص بعض النتائج الأساسية التي تستند إليها نظرتنا: 

أولاً- إن القرآن كتاب مهيمن وكلي وليس LES‏ خاصا بالدستور والشرائع . 
دون وعى؛ ففى الوقت الذي تتصف فيه المنظومة الإسلامية بالكونية والعالية على مستوی الخطاب» ند خطاب 
المنظومة اليهودية محصوراً في قوم بني إسرائيل؛ فالاسلام يقوم على الخروج إلى الناس كافة بینما اليهودية 
تقوم على التوطن في الأرض المقدسة. وقد ارتبط نزول كتاب القرآن بالأرض المحرمة وهي أعلى درجة من 
الأرض المقدسة التي نزل فيها كتاب التوراة» ففي ما يخص العلاقة مع الله في المنظومة الإسلامية» فهي تعتمد 
على المدركات الخيبية بقوى الوعي الثلائية (السمع والبصر والفؤاد)؛ بينما في المنظومة اليهودية؛ العلاقة مع الله 
مبنية على الحواس النظورة والمعجزات الخارقة؛ وفي الوقت الذي ارتبط التشريع في اليهودية بالاصر EM,‏ 
ارتبط فى الإسلام بشرعة ال بخفية والرحمة» فمن الطبيعي أن يكون القرآن الحامل لشرعة الرحمة للعالمين ناسخا 
للتوراة» وأمة ا[ ين التي تشمل الناس كافة ناسخة لامة بني إسرائيل. أنظرء للمؤلف. العالمية الإسلامية 
الثانية Ve‏ ط۲“ دار ابن حزمء ۰۹۹5 ص۲۱٥‏ ومابعدها. 


۳۳ 


حریه الإنساك في امس | 
‘ih. TET 0‏ شرعة التخفی . 
oe‏ رس مر القرآن بل وصايا جبل عرفات. 
bine‏ ا بو شمن ین لاوحا ace‏ 
a — 5‏ ۳ والاستتابة والاعضال» ثم الحد الأعلى بصررن 
1 الا دنی الذي يعم 


الملخففة. 


جالع - إن الدستور 


ج التخفيف الق رآنية هو بطال لعلامات النبي الأمي البعون 
عه = 1 

> وان الاعتماد على المرويات في ما 
قول لا يأمرنا الله بالأخذ به. 


خامساً- ان ابطال شر 
إلى كل الناس» وإبطال لعز القرآن بالهيمنة والنسخ 
یتنافی مع النص القرآني وبالذات في العقوبات هو a‏ 

سادساً- ان ما يتسق مع خصائص النبي الأمي عدم تنزل CLI‏ من خوارق 
الطبيعة والحواس على النبي الأمي الذي تربط رسالته بين مطلق القرآن ومقومات الوعي 
الإنساني. 

سابعاً- إن الدستور الاسلامي في «وصايا الجبل» يشكل بنود «الادنی" من 
الحدود التي يتعايش بها السلمون مع غیرهم في کل مجتمعات العالم . وان القضايا 
الخلافية في هذا الأدنى من الحدود يكن أن تجد طريقها للتفاهم طالما أن هذه الحدودهي 
دون ماتتجه إليه الأنظمة الوضعية نفسها كالعفو عن السارق والسارقة. 

إن الفارق الأساسي بين قوانین الادیان التي تسكع بهيمنة القرآن من جهة وکا 
القوانين الوضعية من جهة أخرى هو أن قوانين الدين تتجه مباشرة إلى التزام الإنساذ 
بشرعة الروح التي تفرض شخصية العائلة بأسماتها فتمنع الزنا وتمنع «إبداء الزينة' في 
قیر مومع ازدجية دالشبرج (التعري»» کما ae‏ الریا والاعتداء علی حرمة rit‏ 
وحرمة الال» وذلك بقصد کین 


الانسان من الترقي بالعبادة إلى مستوى Rath‏ 
فقاعد 3 الإسلام هي «العائلة الروحية» ١‏ 


من ۷ ثم 
0 5 م تتسيع إلى مستوى «المجتمع الروحي 
تخذ «الأمة» شكلها الدستوري. 


۳ 


jr 


الشكل الدستوري للأمة المسلمة بين حدين 

يقو م الشكل الدستوري للأمة المسلمة بين حدينء فهى إما أمة «كاملة الإطار»ء 
حيث تتطابق حد ودها الدينية مع حدودها الجغرافية البشرية» وإما أمة «متعددة الإطار» 
بحيث تتعايش بشرعة الحد الادنی التي بيّنها الرسول الخاتم الموقر في «خطبة الوداع». 
وقد خکمت علاقة التعايش في هذه الأمة المتعددة الاطار بتصوص «سورة oral‏ 
وبالذات في الآيتين ۸ و٩‏ حيث يعتمد التعايش على المبادئ الثلائة (لم يقاتلوكم في 
الدين / لم يخرجوكم من دياركم / لم يظاهروا على إخراجكم) والمقابل اللازم هو في 
تحقيق مبد أين (أن تبرُوهم وتقسطوا إليهم / إن الله يحب المقسٌّطين) . والبرٌ يمعضي حتى 
للإنفاق عليهم ما لدينا طبقاً لتعريف معنى Sol)‏ الوارد في سورة البقرة: اليس sh)‏ 
آن ولوا و مجومَکم 5 B05 Go Ally GAL Js‏ ابر من aby gat‏ وَالْيَوْم الآخرٍ وَاملائْكة 
والکتاب Cay‏ و تی الال عَلَى مُه 693 ای telly Beh‏ کمن وَابْنَ الشبیل والشائلين 
ast EN 85‏ الشلاة وى الرّكاة واگوفرت يعفدم إا عَامَدُوا وَالصَّابِرِينَ في ctath‏ 
وَالضَّرَاء وحن Spal Ss i ware‏ صَدَقُوا وت غم اود (البقرة: ۱۷۷). فالب 
کالاحسان» هو أرفع مرتبة من العطاء بمقابل» إنه العطاء حباً بالله وكذلك القسط هو أرفع 
من العدل» فالطلوب هو التعایش إلى أقصى حالات البر والقسط » ولیس من بر وقسط 
أكبر من تطبيق قاعدة «السلم» الدستورية في نظام الحكم وجماعية اتخاذ القرار فلا 
يكون تسلط أغلبية على أقلية ولا طبقية في منحى القرارات» ولهذا توسطت آية عض 
على «سبل السلام» (آیات التشریع في سورة المائدة) «يَهُدي Dig‏ من adi‏ رضوانه 
بل السام Sty‏ جع من الاب ی اور یه وتفدیهغ إلى صراط مُشتقیم € (المائدة: 
25 ثم ud‏ هذه BVI‏ مضمون تحلیلها في #سورة البقرة» بعد آیات کشف النافقین 
والمكذ بين لها بألسنتهم حيث يؤكد الله على قاعدة السلم في اتخاذ القرار الدستوري يا 
يكفل حقوق الناس المتكافئة وتمثيل قواهم المختلفة: يا gi‏ لین T‏ منوا اذخلوا ف في tsi‏ 
Se‏ ولا 125 مطوات المیطان Si‏ كم عَدُوٌ int‏ (البقرة: ۲۰۸). 

من هنا يكون مد خلنا لناقشة أخطر قضية في الدين» وهي قضية «الحرية». 


Yo 


الفصل الأول 


a 
مقومات‎ 
ت الحرية‎ 


الحرية في الإسلام ثمرة لوعي الانسان ولاطلاق عقله كونياً 
يعتقد البعض من منظور وضعي أو فلسفي مادي أنه لا مكان لمعنى الحرية» 
في الإسلام بشكل خاصء وفي الادیان عموما. فالرأي مقيد إلى سلطة ثيوقراطية 
- لاهوتية» تربطه إلى إجماع أعضائها وإلى نص يسبق الرأي» فلا حاجة للرأي. ثم 
إن تفاعل الإنسان داخل المجتمع » وكذلك تفاعله بتجليات السئّة الكونية علیه» جمالياً 
وثقافياً وفكرياء نحتاً أو موسيقى أو رسماء يأني هو الآخر ليعبّر عن قوانين «الحجاب» 
التي تصد عن الوسیقی بوصفها من امزامیر الشيطان»» حياة «دنيئة» ولیست (ag go)‏ 
- قياساً إلى علوية الحياة الاخرة - فتزكي التعاليم رغبة العبور منها بسلام؛ وهذا 

بدوره ینعکس على حالة التعاطي الفكري والابداعي. 

ولا تنتهی شمولات هذا النظور الوضعي عند هذه الحدود» فتأخذ بجملة تلك 
۱ لیات لت رکبها في ز یج ی IS‏ معد «الاستلاب » الذي یخضع بوجبه الانسان التدین 
لسيطرة الهیمنین على الجتمع إيديولوجياء فحتی ضرورات التغییر نحو الأفضل - 
عبر الفهو م الديني - سرعان مات سر له بطرق تقعد به عن التغییر. فكل مفاهیم العالم 
sake‏ عن «دار الشرك والكفر» ويتوجب عدم استلهامها. . أما إذا آراد المؤمن ن التغییر 
22 ولا مجال للرأي. 
من خلال الإسلام » » فكل النصوص الدينية مفسّرة مسبقاً بمفاهيم معيّنة ولا ل للرأي 


۳۹ 


a 


دع بق له الوذ 
ee outa‏ 
oss‏ ايه 0 ناها ونصوصها البيّنة في القرآن. , | 
وا ين یو ية الإنسات و yr?‏ 


لهم بحقيقة aa,‏ الآيات القر آنية . ف 7 ولا Ast old}‏ ات aS‏ الكونية واس ۳ 
لاا ه مجده 
جلا لا اتجاه ذاته و ل eine‏ 
ليس لينا يرات تتعار ض مع yf‏ 
الجمالي . آماما ورد! من د 


(a op ewe ar‏ النبي esl‏ الموقر للناس 
مع آیات القرآن الذي آنزله الله | چا | مجالات ا 
قن :قفتت ی ارتاد و pall‏ 


الأول هو الخوف من «النفس الأمّارة العو فوجدوا في كل تقييد وزجر ذني 
«متفعة» للمسلم في دينه وا فمحتهم لنقعة الؤمن كادتهم إلى er SAR‏ 
هو خوقهم على المؤمن من عاديات ما يرد من عالم غير عالمه» قلعتم pg‏ 
«الغير» لا هم له سوى فتنة المؤمنين» لذلك تكثر اتهامات كل من یحاول ان يقارب بين 
علوم الغير وعلوم المسلمين. 
ثم إن الذين حاولوا المقارية قد أوقعوا أنفسهم في فخ aa‏ فما است‌حسنوه 
في علوم الغير أرادوا اكتشاف شبيه له في الإسلام» فلووا عنق النصوص الدينية 
لتساير هذه المقاربة» فسمعنا عن الاشتراكية وعن الديموقراطية في ce Meal‏ والإسلام 
epi eee E‏ بدا رن 
الد abl‏ طالما 
00 كرست تقنين الصراع دستورياً بين أغلبية وأقليةء فالاسلام يتخذ 
ا 
شتراكية» و و gle tals‏ حساب ا 
إذأء الذين اجتهدوا لقارنة الاساد 
م مع الذ اهب العالمية العاصرة جهلوا الإسلام 


بداية. فككا 
۵ فخهم أخطر من i‏ عاو 
الغير. فخ اولئك الذين خنقوا النفس الأمارة بالسوء وخافوا فتن 


الآن نواجه US‏ ایتی 
ريبة من الغیر» كما gol gi‏ تام 


ث | 
ee‏ المسلمة الموؤودة (المخنوقة)»› a‏ 
۱ #۳ بالغير في مقاربات لم تنطلق من الل 


۶۰ 


مقومات الحرية 


الكتابي» وإغا تحاول تأ بله زمه 
0 ود ee‏ ثمرات مذاهب أخرى هي أضل سبيلاً وإن كانت 
صر 68 أما القرآن فيبقى دائ البد yp‏ 
هو يل الارقى» عبر مجيديته السابقة على 

متغيرات الزمان والمكان. 
مادة الحرية الأولى في الإسلام 

کل مذهب في العالم» as‏ كان أو معاصر قد وضع مفهومه لحرية الإنسان 
من زاوية علاقات الإنسان بغيره. وجاء القرآن بأخطر قاعدة حين رد مفهوم الحرية إلى 
تكوين الإنسان نفسه» باعتباره الكائن تن المركب على مقومات الحرية َال أَخرَجَكُمْ من 
Sagi oa}‏ لا تَعْلَمُونَ ۳ asd hey‏ الشنع slats‏ 34855 لک تَشْكرُوَ» 
«النحل: (VA‏ . فهنا nam‏ لا آذن وتصر لا cone‏ 51585 لا مضخةٌ فى الصدرء أي جعل 
مقومات الوعي التي تجعل الانسان في UE‏ تدامج وتواجد (وجد من بطن آمه "لا 
0 ثم دفع ليسبح في أجواء الكون ليعلم» والعلم تدامج بالبصر والسمع والفوّاد 
مع ی يقاعات الطبیعة قطرات مائهاء وتلاوين ظلالهاء وهندسة أشكالهاء وترانيم طيورها 
وصفیر رياحها بين أشجارها في غاباتهاء لزنبقة الحقل البرية - كما قال ابن مريم - أبهى 
في علتها من كرسي ٠‏ ليمان وعليهما وعليها صلوات الله وسلامه). وما السمع والبصر 
والفؤاد إلا جنحة يحلق بها الإنسان في جو السماء وأعماق البحار وأسفل الأرض 
تا ری تسوا ار عحوذ على الكون كله وقد خلق الله له ما في الأرض جميعا منهء 
فیندمج به» فقوة الحرية في الانسان إنما تکمن في ذاته بمقومات التفاعل مع الکو ن cals‏ 
والحرية هي المدى الذي يبلغه الإنسان في القدرة على التفاعلء ثم سهل الله E‏ 
وضرب مثلاً ليوضح هذا المعنى من بعد الاية ۱۷۸ : ألم يروا إلى الطير At‏ في جر 
الشتماء ما > هی by di hy‏ في ذَلِكَ OUT‏ لقزم وود (النحل: (v4:‏ 
مثال الطير في جو السماءء دلالة الحرية في أرفى مناظرها المرئية بالعين الناظرة» 
Bou, SLIM pagal‏ أجنحة» السمع والبصر والفؤاد وفي الكون كلهء 
Mig ces‏ ریت PRAM‏ 
الحرية عند هذا الإنسان؟ 


الطائر 
وليعلم الإنسان من بعد أن أخرجه اله من بطن أمه لا بعلم 
أدبنا العاصی فمن ذا الذي يفتري على الله كذبا ويقيّد معنى 


g\ 


5 بیدیه» حرا طليكاء ert‏ بقوة ll‏ 
۳ ي خلقه & 
لانسان كما حالة | 
5 الق لله کائنه 9 gc‏ ومظاهره وآیاته هي لطیر ذ 


¥ 
: بحر کته | ارة وا 
والبصر والفژاد © 5 shai Ye‏ إلا بآلية ai is‏ / 


الارض. فان تغيرت as‏ الطير في جو الب se‏ سم 
cal galls ۱‏ ثم ملق حریته بحر 
وا 


تطلقه 
ا في د aE Mier‏ ا 
fans cl‏ القواه Heh‏ 97 
تیه قوة اطرية والتحررء یعون كل أمرء وهم صم وبکم وعمي» يأتي الله - العزير 
الحكيم - ليسألهم كيف cle sil‏ يتبعون ما لم يتدبروه ويفهموه ويعقلوه بسمعهم 
وبصرهم وفؤادهمء الله لا يسأل في هذا الأمر لا الحجر ولا النبات ولا البهيمة SS‏ 
يسأل الانسان» كيف اتبع هذا احدیث» وكيف اتبع هذه الرواية» ولماذا لم يعمل في 
بصره وسمعه وفواده Gi i BENG‏ ما یس a‏ به gle‏ إن | ee‏ وَالْبِصَرَ وَالْقُوَادَ كل ون 
كان عَنْهُ مشولا 4 (الاسراء: ۱۹۵ . و”تقفو ما ليس لك به علم» تعني أن تتبع ما لا تعرفه 
وتفهمه وتستوثق منه بقدرات السمع والبصر والفؤاد التي کوّنك الله بهاء فالله لم يكرّذ 
الإنسا فا ate‏ 
ae‏ قد الوعي في تلقيه عن الاخرین» فكل إنسان منا مسو ول عن عقينة 
وعن ¢ 
ay ea eee 27‏ 
قد قال بعضهم أن معنى ١‏ 
أمور لا تعلمهاء وكان الأجدى 


هزلء أن بر 1 
المعنى قطعا وجزماً هو ألا رر 9 pad‏ ص القوآن ای هر 


؛ أي عکس ماتفشر ۵ گر به هذه “NAY‏ 


ذاتي. 22 1 ۱ قرة: ۸۷" 

ري ر ات انر کاب CBS‏ من بده و بِالوّسْلٍ »> 2a aN)‏ ۸۷ 

ارجم daly‏ (الحدير: : ۷ فا sen‏ وهذه الآية: os UD‏ 
في اقتفاء أثر 


ثر الشيء ء هو Cast St)‏ کن يقتى 


الأثر على الأرض فالله - العليم الحكيم - خالق اللغة والفردات والذي أنزل القر 
الجید على مستوى الحرف» وجعله قرآنً كريا» يعطي للسائلين بإذنهء فلا ينتهي كرمه 
لدی شخص معین. هذا الاله اخلاق العظیم طلب من کائنه الإنسانء بعد أن ند 
en?‏ والبصر والفزاد ألا يقتفي ویبع آمرا لا یستوثق منه هوء ویعلمه هو وید رکه 
هو. فكيف يأني البعض فيجعل القرآن «بخيلاً؛ ویحجب كرمه دون الناس فیبقی سمع 
الناس وبصرهم وفؤادهم مرموناً لكلمات قالها من قبل فلا رضي الله عنه؟ فان کان الله 
قد رضي عن فلان ذاك لأنه استخدم سمعه وبصره وفواده فان الله لا يرضى قط عن 
هؤلاء الذين يطلبون من الناس أن يعطلوا سمعهم وأبصارهم وآفئدتهم ثم يقتفون ما 
قيل ويقفونه من دون علم منهم به. فالقرآن کر ولا يزال Leys‏ لكنهم بجهلهم أرادوا 
إلصاق صفة البخل بالقرآن وذلك حين قيّدوا القرآن با أعطاه لفلان فقط في عصر 
مضى . 

الكون كتاب واسع لا يحيط به البشرء وكذلكء القرآن كتاب مطلق سرمدي 
واسع كبير» والانسان هو كائن مقوماته الوعي الذي يسبح في فلك الكتاب المسطور 
والكتاب الكوني الطبيعي كما حالة الطير في جوّ السماء فالحرية» قمة الحرية؛ أن یتجلی 
الانسان بالوعي حرا في هادا کله» OB‏ حجب نفسه وأسر نفسه؛ فان الله يسألة. 

فى ما ورد یتلخص البداً الأول من الحرية الإسلامية: الحرية القائمة على قدرات 
الوعى لدى الانسان والتي تطلق عقاله كونياً. من هنا یتحتم على الانسان أن یکون کامل 
السوولية في ما يقرره لحياته وفق ما آنزله الله هدی له ورحمةء ون يكون هو السزول 
LS‏ عن الكيفية التي يفهم بها كل آمور حیانه فلا يقفو ما ليس له به علم. 

هذا يعني حرية المسلم في رفض أي سلطة لا تستجيب لدواعي سمعه ويصره 
وفزاده» أي سلعلة تحاول أن تجعل منه أصمّ أبكم آعمی» هنا یرد الإسلام «قيمة الحرية 
إلى «قيمة الانسان»» فيعادل بينهماء فالحرية والانسان هما صنوان في المفهوم الديني» 
زهي حرية ترفض الاتباعية الا في ما يقرة الانسان بسمعه وبصره ه وفؤاده. فكل أولتك 


۳ 


lets 
حقه في إبداء الرأي د عن > ماله و‎ 


يدافع عن رر 
فا ۱ 
ا م 2 الالهية: vil As ge we‏ باهم as cb‏ 
هم ذلك حقّت علي x‏ کا 2 

يب لوقي IY, ۳ Sibi‏ ما SS Sy:‏ 3 ومن ت في مه pil‏ زر 
aus‏ ب ا Ss sl‏ يعرؤور د ل 


5 لاسرا ب., ۷۲-۱۷۱ فلا ينفع وقتها الاعتذار بسطوة اشر 
atlas‏ ول تيا ( ام الا 
۳ اه ڪل شيء» فالمحاسبة تتم على ضوء استحد مم ner:‏ 
مد ا کل الکتاب» والامام هو الكتاب وليس ye‏ 
ا من قله Dus‏ مُوسی إِمَامًا 4255 وَهَذَا wate LU‏ 


oho‏ (الأحقاف: .)١7‏ . قالكتاب هو ال 
E‏ ای من 
القرآن الكريم بأن كتباً قد سبقت في الزمن كتاب موسى نفسه تلك كتب الأقوا م الي 
أعلكت Lig‏ و wt‏ مُوسَى الکتاب من بعد ما ESET‏ رون الأولى 4 (القصص ' 
۳ وهذه القرون التي سبقت كتاب موسى وأهلكت كانت لها كتبها: SBI GSD‏ 


را لا Des ly‏ مَعْلُومٌ 4 (الحجر: .)٤‏ فحرية الاسلام قائمة على قدرات الوعي لدى 


Cur‏ ولو أن الاقتداء یکون بالامام في الزمن لقلنا لهم مايقرل 


الاز نسان ومسوولية اتخاذ الوقف في كل آمر ومسو ولية؛ اتخاذ الوقف فى کل أمروقاً ‏ 


للکتاب الإمام ومن دون رضوخ لاتباعية الغیر إلا بالوعي والحرية. 
الحرية الاسلامية والشبیه الاوروبي 

آوروبا الغريية هي التي آفرزت الفلسفات العالية العاصرة منذ القرن التاس 
عشرء فامتدت إلى النموذ ج الأمريكي الرأسمالي القاء تم على اللدرية ea‏ المقيّدة إلى 


توازنات المصلحة ذ إطا 
)١(‏ كناية 1 
عن التحرر مما هو وارد و فی ا 
والزعيم أي یرد a‏ في الفكر الديني القديم. وكذلك التحرر من سلطة الشيخ و والداعية ral‏ 
وکا تون المد (الأحزاب له كل شيء وفقاً ماهو موروث و. ۰ قال تعالى: > Pile‏ وإ 


السلطة - سلطة ۱ ديريد المؤلف خلال أن من 
لنص - الى مجال للمعرقة وفض اتيا من هذا التصور تحويل النص القراني 


٤٤ 


مقومات الحرية 


معنى اجتماعي مرتبط بالطبقة 


وان كان الدستور السوفياتى الأخير قد بدأ ی ٠>‏ 
العائلة فى إطار Ogg test‏ ی جز 4 يركز على 


all‏ موجان: eB‏ لفردية الرتبطة باش لياشرة» وهي حريةتعتمد علی 
المبنى امحسي عند الانسان بحيث تجعل من حریته الغريزية أساساً لهاء حتی في السلوك 
العام » إضافة على ثوابتها الاقتصادية والاجتماعية والسياسية. وهذا هو بتبسیط شدید 
العنی «الليبرالي» لهذه الحريةء ثم تقيد بحدود أخلاق عدم التصادم وفق قانون 
الاعتراف بالصراع مع الابقاء عليه مقتنا بالدستور واللوائح. 

والنموذ ج الثاني هو الحرية الطبقية» أي أن يارس الانسان السوفياتي حریته لا 
بصفته فرداً ولکن ضمن الجموع الطبقيء فالحرية هنا للطبقة» وللطبقة حزیها الذي 
يعبر عنهاء فخلاصة الحرية تنتهي مارکسیاً إلى امحزب» كما ينتهي الحزب إلى آقوی 
الشخصيات فيه. 

في الاسلام» ترجع الحرية إلى الإنسان» غير أن هذا التعريف لا يكفي» ويصبح 
مضللاً فى بعض LEY‏ فا حرية الأميركية» أو في النموذ ج الليبرالي» هي آیضا حرية 
الإنسان» فما هو الذي fe‏ حرية الإنسان المسلم عن حرية الفرد في المجتمع الليبرالي 
الديموقراطي؟ 
الحرية الإسلامية حرية روحية 

فى المجتمع الليبرالي» تقيّد 
كائن = mae‏ نقط» ویتطور بدافع الإشباع الماديء فليس لدى هذا EAN‏ من 
التعارض مع حرية الغير بنفس المعادلة. 
الروح لا إلى امتدادات الجسد الحسي بالمنفعة 
» فى تكوين الانسان نفسهء 


حرية الفرد إلى أخلاق المنفعة الذاتية» فالانسان هو 


المجتمعات سوى منع 
الحرية الاسلامية مقيّدة إلى اخلاق 
الليبرالية. ففی الاسلام یلتزم الإنسان بحرية «البعد الرابع 


E‏ عر ۶ شکل مقالات بصحيفة 
)1( *ضم هذا الکتا في زمن كان الاتحاد السوفياتي فيه لا يزال 8 وقد نشر على 
وضع = 


الوطن الكويتية سنة ۰۱۹۸۵ 


fo 


حرية الاتسان في الاسلام ۱ 

0 اماد والبعد الثاني هو التبات ( وفيه التطور من | 
فالیعد الأول هو البدت (وشبيها 1 البهيمة es,‏ (وفيه التطور من ا حواس إلى 

۱ ا‎ ١ البعد الثالث هو‎ eC yal 

a aa‏ النفس lets‏ والبدن. مي 
النفس). اما hector: aa‏ المنفعة واللذة القرديةء فتقيّدها إلى منظور 
ناء للنفس التي تمرك فيه لك أن ت ى جيب للمنفعة واللذة حيثما اتفق أو حیثر 
آخر فى التعامل. فالإسلام لا يبيح 
ا ولو كانت مشروعة بالعرف الليبرالي : ۱ 
ذلك مسألة ALLS sca‏ في علاقتها باطرية الاإسلامية وبا حرية 


مثال على eS‏ 0 ۱ 
ت الرأسمالية الليبرالية لك أن تمارس حريتك لتأمين الأغلبية ثم 


اللیبرالية» ففى المجتمعا 
فرض القرار على الأقلية. ۲ 
إن لكل مجتمم طرقه لتجسيد قاعدة السلم عبر الشوری وصولا إلى القرار 
ابلماعي. وقد جشّد مجتمع الاسلام هذه الصيغة من قبل» وفق التركيبة الا جتماعية, 
حين كانت العشيرة هي الو حدة السياسية التي تبلور مواقفها عبر الشیخ . ومن یدرس 
علاقة الشيخ بالقبيلة العربية يجد أنها علاقة قد قامت على منطق BM‏ 
في عصرنا الراهن» يطلب إلينا الإمامء أي القرآنء الالتزام بالقاعدة نفسها 
(السلم) مع دراسة مركبات مجتمعنا المختلفة» قومياً واجتماعياً وسياسياء لنصل بهاعبر 
الشورى في ما بينها إلى حالة القرار الجماعي» علماً بأن تشريعات الإسلام الاقتصادية 
والاجتماعية والسياسية تحول دون تركيب قاعدة المجتمع على أساس الإطارات 
الصراعيةء أي أن تشريعات الإسلام AA‏ من التركيب الطبقى الذي يؤدي للانقسام 
الطبقي. وبالتالي للصراع والمساومات التي تهلك الحرث والنسل. فالاقتصاد الإسلامي 
eee‏ الامتراكيده كما panel a‏ سوق ال ای كا TGP‏ 
00 نک a‏ اللاطبقي. وهناك فرق بين ال مجتمع الاشتراكى الذي تنفي فيه 
بقات بعضها البعض بالصراع » وبين مر ا 
وي " ل + دیون مجتمع الاسلام اللاطبقي الذي يتفي الصا 
۲ ت الاقتصادية التي تحجم فائض القيمةء فلا يكو ن فة تفاوت أك 


كع 


دولة من الاغنیاء ودولة من الققراء. 


۱ فإذا ساد صراع طبقي في مجتمم من الجتمعات 
الإسلاميةء فيعني ذلك أن هذ 


| المجتمع هو إسلامي «صفةً» لا «حالاً». أما نسف فاقضص 
ی تا وس بتشريعات الزكاة والارث ومنع الاكتناز ومنع الربا وغیرها. 
إذا فار ال سلامية هي حرية روحية آساسها السلم وليس تقنین الصراع بو جهه 
الديوقراطي الليبرالي» لأن علاقات الناس في الجتمع السلم لا تقوم بحدود المنفعة» 
وإنما تخضع لضوابط التشریع الاقتصادي والاجتماعی التی تعامل الانسان کانسان 
وتربطه بمسؤولية الرآي - سمعاً ويصراً وفؤاداً - بالكتاب (الإمام). وتنتهي لديه إلى 
قاعدة اجتماعية غير متناحرة طيقيا. 
قد وضعت كافة تشريعات الإسلام الاقتصادية والاجتماعية لتحرير هذا البعد 
الرابع في الإنسانء أي البعد الروحي. فالحرية الإسلامية لا تعني قط التوازن الليبرالي 
مع الغير في حدود النفعة المادية؛ إنها تعني احترام وجود الغير وتكريم العنصر 
الإنساني» وهذا ما يجعل الزنا محرماً لأنه اعتداء على وجود الغير وابتذال للعلاقات 
الزوجية إلى حد آنها تتدنى إلى حدود المنفعة الغريزية ضمن مفهوم اللذة» وكم من 
فيلسوف وضعي بنى فلسفته على أساس مفهوم التناقض بين اللذة والألم كمحرك 
لفعالية العنصر البشري. 
اللذ ة البهيمية التي تعبّر عن الأبعاد الثلاثة ما دون الرابع في تکوین الانسان» 
هى التی تبرر حرية تعرّي الفرو ج وابداء الزينة وان ستروا موضع العورة» وهي التي 
تبور حرية الافراط في تناول السکر با یحجب السمع والبصر والفزاد» وهي التي تبرر 
بليبراليتها علاقات المارسة غير الشرعية في الواقعة بوصفها قضایا شخصية . 
تأخذ قیم الحرية الفردية الليبرالية مصادرها الفاسفية موا الطبيعة. أو إحالة 
مقاهیم الحركة الطبيمية إلى الحركة الاجتماعيق فلا تجد تفسیرا مقنعا في مصادرها 


ae = ee ۳ 1‏ ۳ ت ۲۰۱۱ ۶۵ وما 
)١(‏ محمد بو القاسم حاج حمد» تشریعات العائلة في الإسلامء ط۰۱ دار الساقي» يبروت ات 
بعذها. 


44 


حرية الإنسان في الإسلام 


م کر 535 أو بين أنثى وذكر غير مقترن بها, 


79 | جانت الحذ ور الاجتماعي. اما غضبة‎ iar epee 
لطبرہ‎ E 1 ٠ خصوصاً أن موانع الحمل يمكنها أن تخطي‎ 

عل ق انها فى مايقول الناس عن مرض الایذ ر مثلاء فيمكن مصارعتي 
ضد من CLS)‏ على قوانينها في يقو 


hag‏ أمام الحضارات العالمية برمتها الآن هي: لماذا تتعارز 
إن القضية الجوهرية الماثلة أمام الحضار ية ب ۲ 5 


شرعة الحرية الروحية مع شرعة الخرية الليبرالية الفردية» وبالذات في الجوانب 
الشخصية؟ فإذا لجأ الفقهاء لدارات السألة احتكاماً لنصوص الدین» فان التساؤل يبقى 
قائ حول لاذا يكون التعارض بين سمّة الدين وسنّة الطبيعة؟ فان برر الفقهاء شرعة 
الدين بعاديات الطبيعة نفسها فى حالة الشذ وذ فإنهم يفارقون جوهر ثقافتهم الدينية 
في الاستدلال به» كما أن الاحتكام إلى الا خلال بالمبادئ الطبيعية تقابله حجة الطبيعيين 
بإمكانية معالجة أمورها. 

إن الاجابة الحاسمة تكمن في آمر واضح لم تحاول الأفهام الدينية اكتشافه في 
نصوصهاء فالإنسان - في النصوص الدينية - لا يشرّع له من زاوية آبعاده الثلاثة 
(بدن / حواس / نفس) وانما من زاوية بُعد رابع هو الروح. 

الروح - في كافة النصوص الدينية - من «أمر» اف أي يأتي بها الله من خارج 
عالم التكوين الطبيعي» فلو كانت الروح من أصل الموجود في المادة الطبيعية لأصبحت 
بالضرورة جزءا من تگرین كل الموجودات المادية الطبيعية. ولكن لان الروح هي من 
"امر» الله فهي خار ج Baw‏ التکوین الطبيعي» أي أنها من الله. 
۱ العليم - هذا المعنى جيدا في العلاقة مع آدم حين سرّاء 
ele‏ م تخ فيه من روح ون سواه مخ فيه مرن Jc gam yh‏ که 
CA‏ وَالابْصَارَ BSG‏ قللا ما َء + E‏ 
الطبيعي . ثم ربط الله 5 کرو (السجدة: CA‏ فالروح من عار ج التكوين 
الإنسان في الترقي ae‏ لخر دالافئدة ونفخ الروح. فجعلت مسؤولية 

٩ nae ١ ١‏ لو على سن الطبيعة المادية التي «تشیات» فيها 


$A 


مقومات الحرية 
نفسه وحواسه وبدنه» فالبهيمة تشا 0 . > 5 
000 رك الإنسان تكوينه النفسي: ولكن لأنها لا تشاركه 
تکوینه الروحي» فقد أحل الله له ذ 1 : 
7 بجها وأكلهاء إذ ليست لها مقومات السمع وان 
۱ د 3 ne)‏ = 3 
ست 4 لها مقومات البصر وإن نظرت بعينها بعينها» وليست لها مقومات 
fol‏ 
الوعي وان احسّت بحواسها ؛ فالفرق بين نفس الإنسان ونفس البهيمة أن مناك ما يعلو 
الإنسا 
على نفس ن وهي الروح أو «البعد الرابع 1" . ولهذا لم يحل الله ذبح الإنسان ولا 
أكله. 
القيمة الروحية للاإنسان» مع FE‏ بقوى الإدراك» تجعل الإنسان متجاوزاً في 
تكوينه خصائص المادة الطبيعية وحركتهاء وبالتالي فقد طلب إلى الإنسان أن يُخضع 
الطبيعة له لا أن یخضع لها هو وهذا هو مضمون ORD)‏ ومن هنا تأي 
التشريعات الروحية المفارقة لنوازع الإنسان الطبیعیت تصبح الروح هي الناهية 
للنفس الطبيعية الأمّارة بالسو ء. 
حرية الإسلام والرأي المخالف 
أصبح واضحاً أن الحرية فى الإسلام تنطلق فى مفهومها من قيمة الإنسان بوصفه 
صبح في ال 8 في من بو 
Lats‏ يلك مقومات الوعي fe LS‏ عنها القرآن المجيد في السمع والبصر والفؤادء وكما 
جسّد الله حالة الحرية في شخصية الطائر المحلق في «جوّ السماء» 
هناك «إبطالان» أو «تعطیلان» لحالة الحرية الإنسانية في الإسلام يحذر الله - 
و 
Ry‏ 
جع الإسراء: OPV‏ 


لوقي یی شب د وبصر وفوادفتع 
مسؤول عن الوقف في کل صغيرة وكبيرة. (راجع 

والحالة الثانية هى حالة «الابطال الوضوعي» التي تجهض القيمة الذاتية حرية 
الانسان حين تريّط مفهومياً إلى القیود الفلسفية للنظام الاجتماعي في شکل الفهو م 
«الطبقی » للحرية أو مفهو م «النظام - الد ey‏ فهذه الأشكال الاجتماعية تقولب - من 


1۹ 


حرية الإنسان في الاسلام 7 
Ben fee‏ قيمة وعيه الذاتية. علما بان مز 
الواعي للإنسان SMES‏ 3 


قالب - حرية التشاط الذهني Gunes‏ الانسان الاقتصادي والاجتماعي تاريضي). 
ية نتيجة لنشا P‏ 


الأنظمة السياسية هي في النها ore‏ نا وقد راته الذ اتية عند الانسان 
فالاسلام یرقض أن يؤطر آي نظام EO‏ ۱ المقيد إلى نهج الأنظمة بحا 


۳ 9 زا AL‏ من 8 
يشير الله لهذا اجانب igs‏ قاسقينَ 46 (الزخرف: ۵4). 


هو err eal le‏ گید VS‏ 
الاستخفاف: «فَاسْتَحَفٌ OS‏ فاطاعوه إنهم PS‏ ۱ ۱ 
الانسان» وقد ربط الله ما بين الاستخفای 
فالاست‌خفاف تعطیل لقومات وعي 2 ۱ ae‏ 
۳ لأن شم alan,‏ هو الفاسق. وخحطورة هذاه 4 نها لا 
Nese ert‏ ا 0 ة ألا يخضع | 
على لزوم ممارسة الحرية فقطء لكنها أيضا ASS‏ على ضرورة الا يخضع المسا 
3553 زوم ر 2 ١‏ 
8 تحتكم تدخل هنا ن العوا 
فى اتخاذ قراره لموحيات أو موثرات لا تكم إلى الوعي. وتدخل هنا جملة من العوامل 
ia ice Ge‏ ی ای TOA,‏ ها اعبرم Riese‏ ومنها ما هو في 
حالتنا التاريخية الإيديولوجية الراهنة ما يمس الاجتذاب بالتاثير الاتباعي فيقفو الإنسان 
(یتبع ) ما يقال له باستناده إلى سلف صالح من دون أن يستوثق منه بقدرات ومقومات 
وعيه. 


حدود الرأي المخالف ف اللإسلام 


۳ القرآن الكريم والکنون بنقيض ما يتصوره الفقهاء في ما يختص بالموقف 
من الأفكار a‏ يقوّمها البعض بأنها (منحرفة» أو حتی (مرتد ة» عن الدین؛ فالبعض 
يتنادى للعنف الجسدي أو البدني وحتى التعذیب » في حين أن الله - العليم الحكيم - 
الذي أطلق الحرية للانسان ملزما ایاه استخدام السمع والبصر والفوّاد ومحذرا من 
خطر الاستخفاف قد شرّع لان تنال هذه الحرية أقصى مدی» ويمايفوق حدود وسقف 
الحرية الليبرالية الديموقراطية نفسها فى مجال 


إبداء الرأي» فما Fe‏ الله حرية الحواس إلا 
ليعطي الإنسان حرية الوعي. 


يقول العليم الحكيم: SS BY‏ 


۳ عور ”ره کو وري 7 
و كفرَ * alas‏ الله العَذابَ الا كبر 
۲۸-۲۱). 


2, 284 

وم انت مد کر * لنت Nye deck pele‏ من تولی 
٭ ان اسا ااه ی هو عام دهمي 

* إن لت Ga]‏ نع إن GE‏ حِسَابَهُمْ € (الغاشية: 


aad‏ هذه الاية أن علاقة السلم مع الغیر الذي یناقضه بأفکاره هي علاقة 
EES‏ ومجادلة حسنةء ثم نسخت حالة الحوار في حالة واحدة فقط » 
وهي في حال «التولي» أو «الولاية» مقرونة بممارسات كافرة. 
هل يعني هذا إسقاط كل حاكم أو نظام لا يتبع الشرعة الإسلامية بالقوة؟ 
لم يضع الله - العليم الحكيم - الأمر على هذا المنوال» فقد جعل الله الكفر 
الحذ ور بعد التولي لا قبله» أي أن يتولى إنسان ما أمر المسلمين بكامل حريتهم التي 
أشار الله إليهاء ثم يكون منه في ما بعد الكفر. هنا يتحدد الأمر بارتداد الحاكم على ما 
أولته بموجبه قوى الجتمع . وهذا آمر لا يفعله المسلمون فقط وإنما يفعله كل الناس في 
العالم. بل إن بعض الدساتير تشترط استقالة النائب البرلاني أو إقالته إذا تولى النيابة 
وفق برنامج حزب معين ثم قرر أن يتخلى (كفر) عن هذا البرنامج. وقتها لا يكون هذا 
النائب ملتزما بالبرنامج وبالحزب . 
أما النظام السياسي والدستوري الذي يكون قائماً ما تفرضه الضرورة الإسلامية 
ف عنس لكر و زاوية قيمة الإنسان» فان مجال إسقاطه يرتبط بالمحاورة والمجادلة 
فقط » وهذه لها أساليبها المعروفة. فالمسلم عليه أن يتقيد بصيغة التذكير والحوار في كل 
SE‏ كانت الآراء النقيضة له إلى أن يستقيم له الأمر بتطبيق قاعدة الاسلام 
الدستورية لتا a‏ اين ULES‏ في للم گت (البقرة: 05:4 أي أن ج 
الناس على قيام «النظام الاسلامي» وفق استخدامهم لمقومات الوعي (السمع والبصر 
Col galls‏ ووفق Se es is : ia oe‏ 
علاقة لها بنصوص القران Obs‏ 


ثم تقاتل من يرتد بعد التولي ٠‏ 


0١ 


حرية الانسان في لاس ۲ 2 
Re ANSE Gri‏ 

قد أوضح الله في سودة a‏ ۱ج الأخرى)» فالسيطرة تكون على الذي يتو لی 
لست عليهم ؟ يطرء ومصيطر في آما الذي يضل فلا سيطرة عليه بل «فذكر 


5 _ 0 لكل الشعوب ٠‏ . 2 
ثم یکفر. وهذا حق مشر نة الجمع وليس المفرد: ee DL OP‏ 
انا أنت مذ کر ۰ وتأتي 


مخاطة حالة هؤلاء ؛ 

فا ا ار ی را sz‏ ۰6۲۹-۲۵ 
oo oe‏ | (عطرفة OV‏ تستخف بمشاعر الناس لتستعلي بهم 
ف السلطة»ء مدمرة لمفهوم الحرية في الإسلام وناسفة لقاعدة «السلم كافة»» ومعطلة 
4 السمع ai‏ والفؤاد» ومتحولة بالإسلام إلى وجهة محاکم التفتيش والارهاب 
ی Re‏ وموقع الإنسآن في هذه الكونية. وبا أن هذا المنحى اللاإسلامي 
١‏ والبصر والفؤاد» فليس غريباً أن تكون هذه الحركات «اتباعية» 


فالحركات الدينية 


ضد آسسه ١‏ 
قائم على تعطيل السمع 
النهج لأنها Melee‏ 

في الآخرة. یب يُبعث الانسان على ما يكون عليه حاله في ی i‏ 
هذه أَعْمَى فَهُوَ في cela‏ وَأْضَل سبیلاع» (الإسراء: ۰6۷۲ وليس العمى القصود 
هو عمى العين التي تحجب عن النظرء فما هو ذنب الأعمى العابد لله كابن مكتوم مؤذن 
الرسولء عليه الصلاة والسلام؟ العم المقصود هو عمى التفسر والوعي» واحتجاب 
السمع والفؤاد وعدم استخدام مقومات الوعي في إطار الحرية الروحية للإسلام I}‏ 
يَسِيرُوا في الازض فتکون لَهُمْ قلوبٍ يَْقَلُونَ بها أو Stats Sit‏ بها فا لا تغمی slat‏ 
EN‏ تغتی القلوبٌ التي في Ey gill‏ «احج: 47). 

د اله قد حلق القلوب التي تعقل والاذان التي تسمع فقد جمل احرية لازمة 
زد دجو هله القومات وذلك حتی لا یقفو (يتبع ) الانسان ما لیس له به علمء فاذا 
جاء كبير أو سيد وقال ذ أمور النا 1 ۱ 1 

3 ي مور اناس ما اتبعوه فيه من دون محاورة وتأکید كان 
)١(‏ هذا ما حصل عندما تو لت كة طالا د ORE‏ 
واستعداء كل أشكال ne‏ لبان السلطة في أفغا 
باسم تطبيق الشريعة» وقد أقبلت 


۱ ان تن 0 8 إذاع حظر 
OTT 7۹‏ واب لنهج السلفي الماضوي نت 
طالبان على تحطيم 1 ا نضلا على خنق كل الحريات الشخصية د 

7 كبر تمثال لبوذا بتاريخ آذار / مارس ۲۰۰۱. 


oY 


مقومات الحرية 


وخ علد الله غلیظا لأنهم أبطلوا مقومات التكوين الواعي وتجليات الحرية: AEP‏ 


۱ 
تقلت و وموم في شا يَقُوُونَ الا تا ال وه Vso‏ + وكَائُوا رجا اطعا Gas‏ 


اعا IG LSE‏ 
Lab ters‏ لشیلا # ربا chlo aT‏ من الاب وَالْمَنهُ UH‏ یر (الأحزاب: 
14-1( . 


السید في القرآن هو القائم على آمور العرفة الدينية کما وردت صفة لیحبی بن 


زكرياء وکذ لك عزیز مصر أما الكبير فهو العني بشوّون الادارة السياسية. 

!13 فالانسان الذي خلقه الله من بطن أمه لا یعلم bet‏ عليه أن يأخذ موروث 
العرفة في شؤون حياته كلها باستخدام مقومات وعیه OY‏ المسؤول فرداً أمام الله عن 
كل مواقفه فلا يرجع بالقول إلى سيد أو كبير إلا عن اقتناع ذاتي. فالإسلام لا يشدد 
على الحرية فقطء بل يشدد Lal‏ على ضرورة اتخاذ الوسائط والوسائل الموضوعية 
تحقيق «نزاهة المعرفة»» ومنع الانسان من السيطرة (الصيطرة) على غيره إلا إذا ولاه 
فارتد عن عهد البيعة الجماعية وفق قانون السلم. 

هذا الحرص الالهي العظيم على قيمة الإنسان الذاتية المسيّجة بالحرية هو الذي 
نص بموجبه الله - من بين أسباب أخرى في حكمته - على منع توجيه صفة الراعي 
ا ومیخاطبته بها: یا Gi‏ لین VST‏ تولوا راعتا Iga‏ انظرتا وَاسْمَعُوا 
للکافرین CA SUE‏ (البقرة: .)٠٠٤‏ 

ف راعنا» من الرعية والراعي» وقد دس اليهود على المؤمنين هذا القول فساقوه 
إلى 9 الموقر بقولهم «راعنا يا رسول الله»» فأرشدهم الله إلى الصفة الصحيحة» 

هي MUSED‏ والنظر في الأمر هو البحث في مقتضياته بمشاورتهم . أما الرعاية» ففيها 
ce aan‏ الرسول بجعله Ol All Ble Waka, Lely‏ ع جاءت بالدم ليس 
٠‏ المرعى الطيب وعن الظل والماءء ولکن ليذبحها بعد 


تسمينهاء فعلاقته یه مادقة مادية تفعية تنتهي إلى الذيح؛ لهذا AE‏ أن القرآن قد جاء 
بر 
إلى واقعة عدم سقيهما لبنتین ضعیفتن حتی سقى 


بصفة الرعاء مذمومة حين آشار 


oY 


د وَوَجَدَ من دونهم ipl‏ 
ب یاس تشقون وو ن دوم ران 
_ دعن عليه OL‏ ا SF‏ 


اك كدان any a‏ وتا شيخ كيير * فشقى لتا 
لهما موسى ۳39 در ی PES oS‏ : ىم البقرة ناهیا عن استخدا 
a‏ ی istic‏ قاتا - ج احری عير 0 = ۴ 


, فيأخذ ون عن غيرهم قولا 

E E ۴‏ 
ب دا إلى المخاتم الموقر: «كلكم داع وكلكم مسو 
می : 
محكم القرآن لأن فيه إساءة للانسان سو 
فى القرآن الا في ما یتعلق ؛ ۱ 
والقسوة في الحافظة علیها آمام زيغ التفس؛ 
لي og‏ خلقه فيها - ليس بهيمة - فرفض الراعي 

قد رفع الله الإنسان إلى القيمة اي ا إلى أنعام. ثم دقع الله 
والرعية حتى لا تتحول الدولة إلى مرعی ولا يتحول لجتمع : ا 
- العزيز - الناس لمارسة السلوك الحر حتی في اختيار من يقو دهم» فأوجب الطاعة 
لأولى الامر على أن یکون آمرهم شوری بين السلمین وفق دستورية الاجماع القائم 
على قاعدة «السلم کافة» . 

لم یتبین البعض كثيراً كيف فصل الله ما بين طاعة الرسول الواجبة على المؤمنين 
بأمر وما بين طاعتهم aN‏ الامر منهم بالاختيار الحر المسؤول. فقد جعل الله طاعة 
۳ ۳ و وبآمره» ثم دفع بطاعة الناس لبعضهم وفق التعاقد الحر بينهم 
يا ها لین آمثوأ یو لله یش تشون وأولي A‏ منکن (النساء: 0%( فطاعة 
)١‏ من ail‏ ادوا کت a‏ الكل es‏ س نظ 4 2 ۱ ae‏ 
این أوثوا الكقاب أَمئُوا ما لا صدا با عنم د ڃم OPO‏ ولکن لعتهم الله یکفرمم فلا سود ا فيد 
شنت وَكان مر الله Gide‏ (النساء: +6 


بن قبل أن تطممن aS ot‏ علی أَذْبَارهَا أو MNS atk‏ 
-8۷)- 1 


عقومات الحرية 

ل تأتى آمرا الله» قطاعته ل 
الرسوا یی ام من حه < te)‏ 
لبعضنا فهي (منّا». وهذه ال «من» لا 

هکذا حصن الله - الى 

۱ حصن لعزيز يز الحكيم - كل جزيئيات وتفاصيل علاقة الإنسان 
السلم بالجتمع في إطار الحرية بمعناها الذي يرتد لقيمة الانسان. فجعل الشوری 
اسلوب استصفاء ء لقرار تخل على قاعدة الوفاق الجماعي . فلا (ey?‏ ولا « وا 
ولا (رعیة» مع توفیر كافة شروط النزاهة العلمية وحرية الابداع» ؛ بل وعدم تقیید حرية 
الانسان بضوابط الایدیول و جیات التي تصادر حریته. . فاحرية في الاسلام تستمد قیمتها 
من الانسان نقسه» ay‏ الکائن المقوم بالوعي وبالروح ويماهو فوق النفس وا لحواس 
والبدن ولذ لك آسمیناها «الحرية الروحیة» في مقابل SLE‏ ج الحريات اللیبر الية والطبقية 
في العالم » فیج قت تتمیز هذه الحرية الروحية عن غیرها ولاذا تکون البدیل؟ 
الحرية الروحية والرابطة العائلية 

تتعامل BIS‏ مفاهیم الحرية الوضعية في العالم مع الانسان MES‏ عضوي 
(نفس / حواس / بدن) ما عدا الدیانات التي تعامله من زاوية «البعد الرابع » آیضاء أي 
«الروح»۰ فقيمة الروح آنها تعطي للعلاقات البشرية قيمة مقيدة إلى ما فوق الادیة. 
فالعلاقة an‏ الذكر والأنثى مقيدة الت (الزواج»۰ والزواج ليس مجرد رابطة قانونية 
بين الطرفين» بل يقيد هو الآخر إلى معاني أخرى من ضمنها عدم الزنا وعدم الجمع بين 
الأختين وعدم الجمع بين الأم وابنتها وعدم التبني: معو ip ar‏ 


بل «علينا» بالأمر الإلهى. Lal‏ طاعتتا 
تتم إلا بالاختيار الواعي الحر المسؤول وفق قاعدة 


حول كيفية التباعد عن مثيرات الشهوة بستر العورة ثم 
الزينة ثم عدم الاختلاط في ساعات معينة وأوضاع بين الذكر aM‏ وتحديد مدى 


القرابة والأمر بالاستئذان. 
امتعددة dans‏ بالزواج عن مفهو م «الاقتران العضوي» بين 


هذه النواهي 
La,‏ منه علاقة ند إلى خار ج حدود الاقتران العضوي ثم 


نصيلين هماذكر - أثنى» 


ee‏ سله 
حرية الإنسان في الإإسلام 


ضوايطها. 55007 الأديان هو «علاقة عائلية» وليس 
131 - وهنا المسألة الجوهرية 1 


البشري . فالعائلية هي جذر 
۱ ۲ آي الذ کر والانشی من النوع 
علاقة «اقتران ثنائي بين إلى كافة الأصعدة وحتى إلى مفهو م wl les‏ 
تمتد 
Se chai sii‏ 
ة والأمومة والتبني. 
الأبوة تاه eee igs ac‏ 
كان أول خطاب وجه لادم بعد تكريمه و 
« بط في الذكر ما بين نفخ 6 
مع (زوجه»» قر ۳ 
عدا ks Zee‏ (البقرة: ° 
e‏ ا لق امكو WRC‏ 
5 جح ‘ta‏ د س tpg asl‏ ل on wot‏ 
فالعلاقة الزوجية ليست a‏ د aa‏ ل بمعنى الزوجية حين 
ظ أن الله فى القرآن لا يقول sac‏ وجية حي 
من دون الإخلال بمعناهاء لهذا لوحظ أن الله في القران لا يقو ا 
er 2 Ps‏ ۳ جها. فقد اطا 
تكون علاقة الاقتران بين متكافئين في حفظ طهرها ونزاهتها وقدسيتها a‏ 
vac CIE a‏ 
م ها نا بن الي لاشلا از مع eset‏ دان hee‏ 
ثم تأني صفة «امرأة» في حال العلاقة العكسية أيضاً حين تكون القرينة tle‏ 
وعكس القرین: :)5-5 الله T spill Se‏ موا AeA‏ فوْعَوْنَ رو fh Ss EAE‏ لي Ade‏ 
ی تت بن فزن ول وني بى الم ان تمرم ۱ فكأنها بطلبها 
#البيت؛ من الله في الآخرة فقد أضمرت «طلاقاً» له - Jaz‏ 
ثم تطلق صفة «امرأة» على نساء 
الزوج من ناحية الونجاب کامراء 
وَامْرَأتِي ge‏ ر قال MAF‏ الله eis‏ ما 


في الدنيا. 

ماثات طاهرات للتنبيه على عدم التكافؤ مع 

“للها قال دب آثی pid 5 Ss‏ 285 بلق الكت 
مَا يَشَاءُ4 (آل عمران, : ۰ وأيضاً امرأة عمران التي 


se 
ai 


ee با‎ 


haere eas ae‏ دالطهر العلاتقي لذلك خوطب بها آدم 
= ۱ ها اب كل + اجك إن HS‏ رذن اقا اه ريت hic‏ 
نکن سکن سرا ځا جَمِيلا + * AS OL‏ تُرِدْنَ الله وَرَسُولَهُ وال sla Sy ie‏ 
للشخستات منکن hike Al‏ (الاحزاب: :۰ وعليهم جمیعاً الصلاة والسلام. 
من أجل «العائلة» قيدت النوازع الشخصية «البهیمیة» في حرية الإسلام 
الروحية فتميزت هذه احرية ية بكونها روحية خلافاً للحرية الفردية الليبرالية التي لا ترى 
حرجا طبيعيا في إرضاء نزوات التفس وا حواس والبدن مغفلة البعد الروحي Cl‏ 


فى تكوين الإنسان. 
ل de‏ لات ار ارا رمدي واد بي ار 
مايربط بين آفرادها نسباً وصهر هنا يتأصل معنى «الانتماء» و«الود» و«السكن» بكل 


الضوابط الروحية التي تمنع هدر هذا النوع من العلاقات وقثيله في أوضاع شبيهة. 
حين تكون العائلة - كما هي حقيقتها - إطاراً لحياة زوجية كاملة ومليئة» فإن هذه 
العلاقة الروحية تمتد بالضرورةء لتستوعب بفهومها وأخلاقياتها العلاقة مع المجتمع 
الإنساني والوجه الكوني» يصبح الكون بيتاً بالكيفية التي يصفها الله في القرآن وليس 
مجرد فلك طبيعى متحرك الذي Pps ee‏ فراشا وَالسْمَاء C2‏ (البقرة: YY‏ 
هنا یحس الانسان بانتماء الكون إليه كبيت» وليس كحقل إنتاج ومستودع نفايات» هنا 
يصعب عليه نزع زهرة ولو برية» فكيف بإلقاء قنبلة وتدمير البيت. حتى الاكتشافات لا 
تسمى فى هذه الحالة «غزوا»؛ وإغامعرفة بزوايا البيت» في الفضاء وعلى سطح الأرض 
دفي آسافلها وفي آعماق البحار. ۱ 
وتمتد التداعيات في العلاقة ee eg‏ علاقة الإنسان بالإنسان» ae‏ 


ov 


حرية الإنسان في اللإسلام 
ET‏ الانسان الأخلاقية وحريته الروحية. فر 
لطبيعة» بل OY‏ الظلم قيمة مرفوض دي ٠‏ ˆ ے ee on oes‏ 
الطبیعت بل arse‏ ری ae‏ بد یعون علقي ولو استخلعه طيقة leat‏ مزا یکون 
یکون المجتمع فرديا رأسمالياء . As‏ دت کل استغلال من فا 
2 ون انم الاسللام التي جر عن فائضص 
المجتمع «لاطيقيا» كما هدقفت Cle‏ ۷ 
قیمد als;‏ ومنم الربا والتشريعات الا خری : 
قيمته» عبر الز 8 وملع الره = 1 ۲ 1 = 
وتتداعی العلائق الروحية (الإنسان / العائلة / coe‏ ا لتحي إلى 
YI eu: ۱‏ الأشمل والأكبرء الانتما, 
مصدر الطلق اللانهائي في کل شيء إلى الانتما الا رحم و كبر نتما 
إلى الله سیحانه وتعالی . 
هكذا تكون حقيقة الحرية الروحيةء مبتدئة بالسمع والبصر والفؤادء بقيمة 
الانسان التي تعلو بالروح على النفسء وبالنفس على الحواس» وبالحواس على البدن, 
الإنسان الذي يرقى على البدن Ape)‏ وعلى الحواس (نباتا) وعلى النفس (نزوعاً) 
لينتهي إلى بعده الرابع في الروح "۰ إلى الحرية الروحية» فمستقر الروح لدى العائلت 
فالحرية الروحية والرابطة العائلية صنوان» وبها یتمیز مفهو م الاسلام للحرية عن مائلة 
الفردي الليبرالي فالاسلام یقول لكل إنسان «هذه زوجتك» ثم تکون الحياة» هکذا 


يلغي استرقاق النفس. 


۱ 5 5 
۱ 52 7 العام حاج حمد. تشریعات العائلة في الإ 
lade‏ 0 6 مصدر سابق» ص۷۲ وما بعدهاء و۱۲۸ وما 


oA 


الفصل الثاني 


التكوين الطبقى وعلاقته بالحرية 
وإشكالية التنظيمات الإسلامية 


الإرادة الإنسانية تعلو على المشيئة الطبيعية 

لاذا الإشارة إلى «الإرادة» في قولنا حرية الإسلام التي «نرید"؟ من المنطقي 
في الفلسفات الوضعية وجود رابطة جدلية بمنحى مادي حتمي ما بين البنية الاقتصادية 
والاجتماعية ومركباتها المعقدة وما بين «النظم» الدستورية أو السياسية أو الفكرية التي 
تكون انعكاساً «فوقياً» لهذه البنى «التحتية». فالنظام هو وليد الواقع عبر سلسلة من 
عمليات الانعكاس الجدلي من أسفل إلى أعلى» أو من القاعدة إلى المنظومة الفكرية 
التي تجسد طبيعة النظام . 

هذه السلسلة الجدلية تصبح معكوسة Wu‏ حين نأخذ بمفهوم الحرية الروحية 
للبناء‌ات التحتية 
(المشيئة» القسرة 


الإسلامية» فالانسان عوضاً عن أن یکون في نظامه مجرد انعکاس 
تکون oda‏ البناء‌ات خاضعة لارادته» آي أن GW‏ تعلو على 
War‏ ومادياً. 

إن التفسير السیبی مادياً وجدلياً للعلاقة بين «الواقع ؛ من جهة USAIN‏ من جهة 


آخری أ 1 تى منذ أن سقطت تلك التفاحة على 
اخری» آمر قائم منطقياء وكافة قوانين العلوم الطبيعيةء مند 


۱ 


حرية الإنسات في 2“ ١‏ 
(ac 8‏ حيثك es‏ 
۱ ۲ «عا المشيثة كل شيء وو 
ى. وهذا هو ۳ ۰ Om‏ فقا 
د 
للقانون العلمي الطبيعي؛ ۾ جا في 


; مات البعد الرا 
أن مقو ت ea‏ ‘ 
و الانسانية «علوًاً» علی عالم المشيعة الطبيعية وبالتالي على 


يراد لها بالنطق الوضعي أن تنسحب على 


بكوين الانسان المفارق بالروح BEES‏ الار, 
1 بع في 
غير 
وعالمها الطبيعي تجعل لاور 7 
لقوانين الطبيعة | 
كل الاحالات الفلسفية 
« شر وط الجدلية المادية بالروح. 
الانسان» مغفلة أن إرادة الإنسان تملك «التعالي على شر > a‏ 
لشيئة› فالتفاحة تسقطء واغا 
إن الاسلام لا يلغي فلسفياً قوانين عالم ! يلغي 
خضوع ررد الانسان ا لطببية SG AN‏ آنتقود بتكل agate‏ تت UN‏ 
زاب الم من اسان هو ال رده یود نیتم a‏ 
الصيرورة والحركة في عالم المشيئة» أي آن یصیح النظام الا قتصادي Vs‏ جتماعي 
خاضعاً لارادة الإنسان با لكيفية التي ينح بها القرآن هذه الإرادة الإنسانية lols Les‏ 
بها تفترق به عن الاستجابة المادية الجدلية لشروط الواقع » أي مفهوم الاستخلاف) 
بالارادة الإنسانية على عالم المشيئة. 
هذه علاقة عكسية (LU‏ وعكسيتها تحمل مضمون الاعتراف بواقعية القوانين 
الوضعيةء )3 ينطلق الإنسان منها - أي من هذه القوانين - للتعالی عليها بالإرادة. 
فاولی مهمات الاستخلاف اتغییر بنية الواقع » لتتلاءم ضمن شروط واقعية جديدة مع 
اراد وات اي تتفي اله لبهم ية مع إرادة البنية العلوية. آما داه ت البتية التتحتية 
)1( یربط حا | له ۳ 
يربط حاج حمد الفعل الإلهي اد عوالم هي: : عالم الأمر وهو منزَّه متعال» وعالم الإرادة وهو مقدّس 


ید ك بالقرائن الدالة 2 1 

ees a ae 9‏ وموضوعي وظاهر في قوانين التسخير (الأمر الاي 
fbi, fee‏ 7 | ۱ 

له كن EO SS‏ (يس: ۲ فالأمر يتحول إلى إرا 3 مقننة). قال تعالى: yah A>‏ 8 )13 اراد St te‏ قول 
فعله كلمح بالبصر عا يسبق من تقد - AD‏ ارادةء ثم تتحول الإرادة إلى مشيئة ظاهرةء وكذلك بسبق لهل 

یر . 1۳ 03 5 

6۰-4 . فالربط بين هذه التوسطات tid‏ ء فتاه pi,‏ * وتا esl‏ لا وَاجدةٌ elt‏ بضر AD‏ 
هذه المستويات في قراءته E BI‏ من الفهم الخرافي للدین. وقد اعتمد حاج حما 
الشانيةء الجلد الأولء مرجع سابقء ص ه44 ا موسى عليه السلام . للتوسع أنظر العالمية الإسلام 


av 


علی نسیج بنائیتها الطبيعية وفق قانون المشيئة الطبيعية» فان | 
لانعكاساتهاء» فلا يصل الانسان إلى مفاهیم 
الحرية الفر دیه الليبرالية أي حرية «المشر ۳ 
الانسان يتجه بالإرادة 


إرادة الانسان ستکون أسيرة 
ay‏ تتجاوز في أقصى حالاتها مفاهيم 
الطبيعية» لا حرية «الارادة الإنسانية». با أن 
لیعکس في الواقع مواء‌مات gl‏ ما یوائم قیمه الروحية اقتصادی 
واجتماعياء فانه لا بد من تحدید نوعية هذه البناءات الاقتصادية والاجتماعية التي تتكيف 
معهء فالمبدأ الأول في الحرية الروحية أنها نابعة من ذات التکوین الانساني ومرتبطة 
مباشرة بقيمة الإنسان ككائن مستخلف في عالم الشيثة. فالنظام الاسلامي يتمحور كله 
حول الانسان كقيمة عوضاً عن تمحور الانسان حول منعکسات عالم الشیکة. 

هذه القيمة AF‏ خصمها فى کل النظم التی تقو م على «النفي الطبقي عبر الصراع » 
منتهية الى حکم طبقة ما بشکل مطلق أو «تقنين الصراع » منتهية الى الابقاء على الصراع 
ضمن التوازن الليبرالي الديوقراطي. فالقيمة الانسانية تصبح في هذه الحالة موضوعاً 
للصراعات الاقتصادية والاجتماعية» بالنفي الثوري أو بالتعایش الديوقراطي المقنن . 

هنا تختزل علاقات الانسان بنفسه ومحيطه العائلي والاجتماعي وبيئته الكونية. 
ليصبح كل منا هدفاً بسبب الخبز والملح عوضاً عن أن يكون هذان الخبز والملح سبباً 
لتآخينا بجا يو كد القيمة الروحية والإرادية المتعالية للإنسان. فالانسان لم يوجد لیکون 
أسير المادة» وإغا وٌجدت المادة مسكرة لم» فكيف ینهج حياته بالصراع اتساقاً مع النهج 
المادي لحركتها!؟ 

An‏ رل سس از الادة وایقاعاتها في عالم (المشيئة» هو هدف الارادة الانسانية 
التي تتعالى على المشيئة بقيمها الذاتية لمعا كيرا وفؤاداً وبقدراتها الروحية 
دالادراكية. يستخدم هنا سلاح الإرادة الروحية التعالية جنباً إلى جنب مع سلاح 
مقومات الادراك والوعي لتغير تحتية الواقع باتجاه مُغل الروح وحريتها. 

لهدف الاساسی وابمذري نتخیر الواقع هو آن یکون خاضعا تي کل CAR‏ 


تفضي | 
وتشريعاته لما يجعل قيمة الإنسات سيدة عليه وعلى واقعه» القيم التي إلى 


۳ 


حرية الإنسان في الاسلام 
. العائلة وحدة اجتماعیة» وتجعل من المجتمع isle?‏ 
«الأحوة» والقيم التي thi, a ۳9 meee‏ 
کبری» وتجعل من الجنس اليشري Pca‏ 
Vlog ۳‏ 
Cae hana ee‏ الهدف» ولیس بعید النال إذا أراد 
و ۱ ۱ «معالیا» لكوته بعيد المنال» بل OY‏ البشرية قد 


الانسان بارادته أن يخرقه. وهو لا يُعتبر 
أحضعت إرادتها LL‏ المشيئة الطبيعية بحيث أصبح ما هو في متناول يدها وقابل لأن 


«مثالى») وبعید المنال. إنه gal‏ متعحقق حتى في عالم الطبيعة. 


«معالیا» أو «فاضلا»» ويبدو بعيد النال. 


يتحقق بارادتها وکأنه آمر 
فزنقة ال البريةآبهی فى حلتها من عرش سلیمان؛ فکیف لا یتعالی الانسان بارادته 
وصولاً إلى طموح يلك مقوماته؟ إن الهد ف بعید النال فقط حين لا يريده هذا الانسان 
ولکن دون هذا الهد ف یکمن الشقاء الانساني عبر النفي الطبقي أو التقنین الطبقي. ثم 
یکون العالم مسرحاً للذ وات البشرية التضخمة Lab‏ وعرقياً ومذهبياً. قالانسان مطالب 
بتغيير الواقع وفقاً لقیمه الإنسانية» ومن هنا تتحدد صورة الواقم الطلوب . 
تشریعات التفكيك الطبقي في القرآن 

حين نستدعي القرآن بهدی الله Low‏ عن صورة الواقع الطلوب لتحقیق قيمة 
الانسان» سنكتشف أن التصوص القرآنية لم تحرّم قط أي شكل من آشکال الإنتا ج» 
الإسلام وكافة میالم رم الق كشكل إتتاجي ولم تم ا ملكية بو جهها الزراعي 


أو التجاري أو الصناعي. ومن هناك أطلق كثيرون على الإسلام صفة «الدين الطبقي» 
وقيل إن نظريته الاجتماعية تقر التفاوتات التراتبية الطبقية» ومن هنا استعصى على 
شیر من ۱ ين الاچتماعیین و ۳ 

oe‏ 1 کم عبین في الاسلام القول cl,‏ مفهومهم للعد الة الاجتماعية 
eee ۹‏ فاهيم همه وش رون فلجاً ts‏ منهم لقاربات 
توقيفية وتلفيقية. ۶ ""تری» فلجا کثیر منهم نقار: 
)١(‏ للتوسع حول هذا الوضو ۱ اجم کتان 84 
ومايعدها. ع داتع كتاب المالية الإسلامية الشانية؛ مرجم سابق. الجلد الثاني ص۲۸۳ 


1٤ 


إشكالية التنظيمات الاسلامية 

هذه الضبابية مکنت أخرين ورج نز 

مغاهيم التراتب الطبقي» بل وتطویرها ایند م 
الز کاة . 

هكذا غاب الفهو م ی الد و 

عدم التمکن من الا خذ بتظرية اجتماعية 

والاقتصادية. Jie‏ حتی الآن هو 

أن يقطرها بر كبته ويتأولها lads‏ ليسا 


سيرهم للنصوص القرآنية من الاحذ 
مصالحهم طاناأنهم لا انون في إخراج 
فيق في المحاورات الاسلامية وسط ضجیج 
محا دة نقول إنها هي نظرية الإسلام الاجتماعية 
كم متراكم من نصوص عديدة يستطيع كل إنسان 
ريته أو يمينيته» أو حتى وسطيّته الإصلاحية. 

مشكلة هؤلاء الفلاسفة والمفكرين جميعاًء اليسار الاسلامي أو الوسط أو اليمين» 
أنهم آرادوا تکییف تأویلات التصوص با هو في ذهنهم seeps vidos‏ العلاقة مع 
هذه التصوص علاقة «تبریریة»» وغالباً ما يتعسّف اليسار في تأويلها بنفس درجة تعضّف 
اليمين» * ثم تأتي المشكلة الکبری وهي خلو أدمغة هؤلاء - إلى حد ود نسبية وأحياناً شبه 
مطلقة - من فهم الشروط العلمية للحركة الاجتماعية والتاريخية: فلكي نفهم «النظرية 
الاجتماعية» في الاسلام لا بد من فهم معنى أن تكون هناك نظرية وشروط بناء هذه 
النظرية وفق ما یعرف في قانون الجتمعات فلكي نفهم موقف الاسلام من الطبقية» 
لا بد من معرفة قانون تكوّن الطبقات وشروط تموها وشروط إجهاضها ونوع علاقتهاء 
فالذي لا یدرس بشکل علمي «فائض القیمة» كأساس للتکوین الطبقي لا یستطیع قط 
eh‏ و g de idee‏ أو of‏ ستو لد هذه النظرية من جملة الایات بين 
أن يفهم نظرية الإسلام الاجتماعية أو ان يستو eee ee‏ 
يديه. وقد ad‏ بعضهم حين قلت يوماً بأنه يلزمني 


1 او تعد 
لأفهم كيف يشبّع القرآن لفائض القيمة كأساس لتأكيد وجود الطبقة ونفيها أو يل 


تركيبتها. 


أحد» 
قد اعترف الإسلام فعا بكافة أشكال الإنتاج بجا فيها من دق ولا يستطيع احد 


م الحقيقة؛ فالقرآن لم يحرّم الرق 
حتى من آولتك اليساريين الإسلاميين» أن ينفي هذ 


بنفس الكيفية التي حرم بها أكل لحم الخنزير نصا ]. غير أن آخطر ما في نصوص القرآن؛ 


“a 


حرية الإنسان في الاسلام 
: لا الاشتراکیون ا : 
يرل کو نالرت وه ايه تعرب + رغم 
ومالم یتنبه له یساریو | لسلمن» و J‏ 59 
T7 « f‏ مسو 

نک اریت من ما فوع ONS‏ على 
«أشكال الانتا Me‏ 

Sty‏ الطبقات عمواصفات 
استحواذ فئة ما من المجتمع لفائض قيمة إنتاج 
الطبقي مرتبط بالاستحواذ على فائض قيمة الإنتا.ج 

: بصاحب الأرضء» ومالك العبيد بعبیده. 


«علاقات الانتا ج» بعد أن )$3 كافة 


الهنة کفلاح وحداد وتاجر وبنّاء إنما عبر 
تتولد عن قوة عمل جمعي» فالتراتب 
> ولا يتم هذا الاستحواذ إلا عبر 
وجود علاقات محددة تقنن علاقة الفلاح 
والتاجر بمنتج السلعة» فالأصل في العکوّن الطبقي نوعية علاقة الانتاج وليس شكل 
الإنتاج» فالشكل الانتاجي المرتبط بالأرض یصبح إقطاعياً أو لا یصیح» بمدى التحكم 
في فائض قيمة الإنتا ج عبر علاقة الإنتاجء ونفس الأمر بالنسبة لشكل الانتا ج التجاري 
أو الصناعي؛ فلكي تتحول هذه الأشكال إلى طبقات. لا بد من تحديد كيفية الاستحواذ 
على فائض القيمة. لهذا يستخدم القرآن أبلغ وأدق تعبير لتحديد معنى الاستحواذ 
على فائض القيمة حين يوضح طبيعة العلاقات الطبقية: Dig)‏ سل بَعْضَكُمْ عَلَى بض 


ee yee. Finest <°8 3‏ *قيه ےا سای ه ust 25 stor‏ 1 
في الرّزی فا الذین فضلوا بِرَادي رژقهم علی مَا ملکث RET‏ مم فهم فيه سَوّاء أفبنعّمَة الله 
يَجْحَدَونَ * (النحل: ۷۱). | 


فالله - العليم الحكيم - ييز هنا التفاضل في الرزق (تراکم الثروة) يما يستحوذ 
عليه «المالك» من قوة عمل «المملوك» فلا (يردٌ» (يرادي) هذه القيمة إلى مصدرها 


(المملوك) لیصبح المالك والملوك لاسو اسیة») (فهم 
هذه الاية القطعية الجازمة تجعل 


فيه سواء). 


0 4 
مد خل المساواة الاقتصادية عبر «ردٌ» رزق أخذه 


إلا لما استخد م 5 رادي رزة 
2 © سم تحير ايرادي رزقهم» فالانسان یرم ما geste‏ 
- 4 ۰ 


العبد المملوك في الرزق الذي آخذ 
في أصل الرزق نفسه. 


ثم أكدت الآية حقوقية 


منه عبر علاقان الانتا ج بالقول «فهم فيه سوا۶٩‏ أي 


1 


إن هذه الاية تلخص سنوات من جهد الدارس الفلسفية الاشتراكية أو جهد 
Gy‏ الأول من القرن التاسع عشر في کلمات مُحكمة ومحدودة. فالقرآن یز 
على أن التفاوت الطبقي في المجتمعات البشرية ieee‏ 
الآخرین ضمن مفهو م فائض قيمة الإنتاج التي حددتها المدارس الاقتصادية فى ما بعد. 
بل إن الجانب الوصفي للتجارة أو المتاجرة في القرآن تأني وكأن التجارة قد أحلّت. 
زكأن الأصل فيها النع car‏ الله a‏ وَحَتَرّمَ الرّبَا© (البقرة: ۲۷۰). وهذه ليست 
تاعدة لغوية يكن الاستناد إليها فقهیا إغا نيت بها للمقاربة» فهناك ما يحل بعد التحريم 
کالطیبات التي حرّمت على بني اسرافل نم حأّت لهم» وليس التجارة وبیعها من هذه: 
طلم من الّذِينَ هَادُوا chi oul pele es‏ لَهُمْ وبصدمم عَنْ eo‏ الله tek‏ 
(النساء: »)٠١١‏ غير أن مضمون التجارة الطبقي وارد في (النحل: ۷۱). 

لم يحرّم الإسلام أي شكل من أشكال الإنتاج لكنه «نسف» عملية تراكم الثروة 
على نحو نسبي عبر نسفه للأساس المادي في هذا التراكم» أي توزيع فائض القيمة» 
فأوجد من القوانين والتشريعات ما استهد ف منه تحجيم هذا التراكم ما يحول بينه وبين 
الترگز الطبقي» فتد َل الإسلام بإرادة التشريع الاقتصادي والاجتماعي مستعلياً على 
قوانين المشيئة الطبيعية» ففرض الز كاةء وهي ليست بقانون طبيعي أو وضعي» ثم منع 
مركن الرّباء وفتّت الارت. فهل كان المنظور الإسلامي اشتراكيّ الهدف؟ 

هد ف الإسلام عبر تشريعاته الاتتصادية والاجتماعية إلى خلخلة التركز الطبقي» 
والطبقية في دلالات ألفاظ القرآن تعادلها مفردة «دولة» لأنها نتاج شبكة من العلاقات 
الجدلية المعقد ‏ : ما اء الله Je‏ رَشوله من ای S925 ai‏ وَلِذِي ANG BA‏ 
oS tll‏ ان الشيلي تحن ل توت كول بن میاه 2 ۾ وما آتاکم ASS J to‏ وَمَا 
اام وود الل ay by‏ دید اعقاب که )841 (vs‏ أما الدرجات أو تفاضل 


الدولة. 
رذق فلاتعني الطيقة اي يصبح تداول الال وقفا عليها کم هو مدلول و 


۷ 


حرية الإنسان في الإسلام 
ا5 ال صيغة اشتراكية لأر 
الجتمع الي ج 


: چ لا" ينه 3 
dss‏ التركيز الطبقي ae‏ یرد oy‏ كيز لا تؤدي أيضا لبناء الجتمع 
رحق الملكية . غير 


7 ولا 2 ..عسن» النزعة الراً‎ re 
النزعتين» النزعة الرأسمالية‎ tale ريع‎ he 4 ها‎ aed 
الرآسمالي. فالاسلام بسر _ اس ب الاتجاه -بالضرورة - نحو المج‎ 
oe 9 ot وك ایرد الاشتراكية العطيقية» فيكو‎ TT 
الفردیة» وکد . التزعتین» الرأسمالية الفردية والاشتراكية‎ 

تسود فيه أي من ِ 


2 < الذي لا تسود 5 و 2 := as‏ 
ie Wp‏ 7 2 1 9 ن من الأغتياء ف «يرد» إلى الققراء۰ والغتی 
الطبقية. فالفقر مُصادر لات يو I.‏ 

4 9 : رنتقصة فى دوراتها. وقي هذا الإطار لا 
مُصادر OY‏ تش رات التراكم الفردي للثروة : 

es‏ یر یاس من تشريعات الزكاة ومنع الربا ومنع 
يمكن الا ستشهاد فقط با درج على معرقة | س من سرد 
۱ غ oe‏ فهناك . التشريعات الاجتماعية الأخرى التي 
الاکناز وتفتيت الثروة باللارث وغيره؛ من 2 : 7 . 

te SR 2‏ هو 

بر یا ر من کل ا متی يله ای لهاء فالا رشن لي سلام لا نحمى 
لأنها موضع السكن الذي تتطلبه قوانين العصمة الز وجية في الااسلام > وفي ما يناله 
الانسان بحق إحياء مواتها فلا 2 حجر عليه انتظاراً لغيره 7 . وهذه معجرد altel‏ عايرة ليس 
هنا مجال التبحر فيها. 

إن مصادرة الفقر وكذلك مصادرة الغنى في المجتمع الاسلامی «اللاطبقي» هما 
هدفان مطلوبان لتحرير "قيمة الإنسان» من خضوعها لاستلاب الثروة بحيث لا يكون 
الانسان خاضعاً لشروط البقاء بالصراع وقانون الصراعء فاللاطبقية هي المدخل لمجتمع 
الأخرّة» والأخوّة تعني تحويل المجتمع بأسره إلى «عائلة كبيرة». قمهما كان الاختلاف 
بين المفكرين الإسلاميين حول فحوى ومضامين نصوص التشريعات الاقتصادية 
الاجتماعية ة TT‏ و 
8 جتماعية في الإسلام» فإن الهد ف الذي يجب أن يقو د بصائرهم هو مجتمع الأحوّة 
الاسلامي الذي لا يكون مدخله قط Link‏ على أسا اش 53 ع ۶ . 

iS ۳‏ س اشتراكي طبقي أو رأسمالي فردي:٠‏ 


)1( هذه العبارة ملتبسة» ولكن أظن أن المقصود منها هو را للحا 
تتحقق قوانين العصمة الزوجية لا بد من مقومات ما 0 
يعصم هذا الزواج من الفشل. وبالتالى فإن السكن 
ينالها الإنسان بإحياء مواتها ( الحمى: هی الا 


1 ج حمد بعدم جواز حماية الارض. فحتی 
ديه ومنها السکن» والقصود بقوانین العصمة الز وجية ما 
ك كن من Sse‏ الاديةء ولذلك لا يجب أن od‏ الارض التي 
کب مات التي يحميها الإمام لصلحة عامة السلمین دون فرد بعينه). 


WA 


إشكالية التنظيمات الإسلامية 


نرتصود هو الإنسانء والاتجا 


ه إليه مباشرة» آما الأرضاع الاقتصادية والاجتماعية فهي 
مادی لانعتاق ! 
5 وسيط دي ى 


et‏ وضمان ممارستها للحرية الروحية وفق سمعها 
ررصرها وفؤادها وكافة قواها الإدراكية؛ حرة كحالة الطير في جر السماء. : ee‏ 
هذا الإنسات يجب أن منهج النظم الاقتصادية والاجتماعية» لا أن يتمنهج الانسان بهاء 
وإلا فما هي قيمة تكوينه الذاتي متعالياً على الادة وشروطها بالروح؟ 

إن هذا التصور الفلسفي لقيمة الإنسان باعتباره مريدا لنظام محدد Jol,‏ الاتسان 
إلى حقيقة «ميلاده الكوني» وإلى مواصفات وجوده غير المادية بالضرورة. فكلمة 
«الإنسان» تعني قيمة إدراكية متعالية بالروح والإرادة على موجبات المفاهيم الوضعية؛ 
الزواج يصبح «عائلة» والمجتمع «عائلة كبيرة» والكون JS‏ ظواهره الطبيعية «بيت 
كوني» متوافق وتر كيب الانسان ليلائمه فرشاً وسقفاً مرفوعاًء وفوق الكل يستوي الاله 
على عرشه رحمانٌ. 

هذه الصورة الكونية هي الصورة «المثال» التي تجتذب إليها شبكة العلاقات 
الوجودية كلها. من هنا يصبح التوجه إلى الانسان لذاته لا عبر مبوتقاته أو المحيط 
الاجتماعي فقط . ومن هنا يتخذ المحيط الاجتماعي شكل «الموضوع» الخاضع في 
التغيير لفعل الارادة الإنسانية التي تجد ما يتيح لها فهما أكبر لحقيقتها الكونية في القرآن. 
فالقرآن هو الذي یعادل بآياته المسطورة آيات الكون المشيّأة والمتحركة» فالقرآن معادل 
للكون. وحين خوطب etl‏ الموقرء محمد عليه الصلاة الم ی هده العلاقة 
بين آيات الکتاب المسطورة وآيات الظواهر الكونية فقد قيل له: وق AUST‏ سَبْعَا من 
الثاني وان ایح > CAV: abl)‏ فمثاني الشيء ء هي دائماً ما بين السالب ا 
Ul‏ کر والانتی» والاشارة إلى نوعية الثاني بوصفها السموات السیع et‏ آرضین 
ری م ا ی له اور erence uy‏ از وما Sy ues‏ ول 
الصَاعَيَّ is‏ يه pint‏ الشف ae dete 1 5 Jed‏ ادق Gea‏ (الحجر: 46- 
وقد قل عن الخاتم الموقر قوله إنه قد أوتي القرآن ومثله معه» أي مثل القرآن» والثل 
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حرية الانسان في الاسلام 


نب asec‏ السبعة 
all ۳‏ ل كر البتاء الكوني Ce oo‏ سمو ار 
دما يعادل4» وليس من Jolt‏ ۱ 5 


خار چه» . 


هو 
ا 
وأرضينء فمُعادل الشيء هو مثله ولكن we‏ 8 ; 
بعبارة مختصرة يكن القول ؛ ي مر ه ۲ فكما يأخذ الانساه 
صدورهماعن مطلق منزه ۰ پاحد الارنسان 

الکونی و کلاهما لامتناه ومطلق بحکم صد ور تا ی 

2 ۲ ع كذلك يأخذ ما يتاح له بهذه النسبية من مطلق 
ما يحققه بنسبية معينة في معرفته بالکون oa‏ زاوية العطاء المتجد 
القرآن عبر الوعی ب «مكنون» القرآن الذي يوصف بانه كر" من داب ء المتجدد 

es 1‏ : صف القر آن OL‏ (مجید». ١‏ 
لكل العصور من دون لزومية الارتياط بالماضيء كما یو ۳ لقر ۳ ي 
فوق متغيرات الزمان والمكان» فجمع الله في مطلق القران كرمه ومجيديته» فاصبح 
ا ا لكل الأزمنة وليس مقيداً للحظة تاريخية محددة. هكذا يكتسب القرآن صفة 
Jota‏ الوضوعي للكون. لأن كلاهما مستمر في الكشف والعطاء. وهنا مقتل المفاهيم 
التى Wes?‏ لحظات الماضي وأرادت أن تصادر الحاضر باسمهاء فعرفنا هؤلاء باسم 
«الماضويين» في وقت یطلق عليهم البعض خطأ اسم «السلفيين»» قالسلفية هي ممارسة 
نهج قام على الاعتراف بالجهد والاستنباط ثم الاستمرار بالجهد نفسهء في حين أن 
الماضوية هي تصنيم ووثنية لما كان في الماضيء وفي الماضي فقط » مما يعني أن القرآن 
من منطلق الوعي بالقرآن المعادل للكون وظواهره وحركته يستطيع الإنسان أن 
يستو عب ضرورات التشريع للمجتمع اللاطبقي المميّد بأحكام الروح والإرادة والتي 
تستهد ف التمحور حول شخصية الانسان كقيمة متعاليةء فبالقرآن Jo‏ الله إشكالية 
الوعي الانساني. 


اخرية الاسلامية وسبل التغيير 

حين یتطلع الانسان إلى التخييرء سرعان ما یفکر فى «الأداة التنظیمیة». ولعل 
5 الاسله one‏ 1 6 3 = 0 
a oes‏ مي للتغيير لا يعطي كثيرين حلاً , SL Ua.‏ بة لتحديد نوعية الأداة 


O)‏ راجع منهجية القرآن المعرفية للمؤلف, ص۸۶ وما يعدهاء دار 


الهادي ۲۰۰۳ 


vs 


إشكالية التتظیمات الاسلامية 


التنظيميةء في حين أوجدت الفلسفات الوضعية تحد 
«القاعدة الاجتماعية للثورة». فحين يكون الهدف الو 
جه لتحديد نوعية القوى الاجتماعية عبر تحليل العنا 
ل « حالف العمال والفلاحين» أو 


يداتها في ما يعرف بمواصفات 
ضعي هو الاشتراكيةء فان الاداة 
قض؛ في هذه الحالة نجد التمحور 
"حالف قوى الشعب العاملة» أو «القوی الشعبية 
بقيادة الديموقراطيين الثوريين». ثم تأتي بعد ذلك النطلقات النظرية مقيدة إلى خصائص 
هذه القوی الا جتماعية كفلسفة لهاء ثم یکون التفكيك المستمد من سلاح النظرية وفق 
استخدام علم التحکم في سير التناقضات وتوضیح التحالفات» ما كان منها مرحلياً وما 
كان استر اتیجیا. 

بالنسبة للمسلم إذا لم یستطع أن یحدد مفهو م قاعدة التغییر اجتماعياًء فغالباً 
ما یجنح من ینظر له إلى استعارة ما عند الغیر ولکن من دون أن یکون بقدوره ALLE‏ 
تکوینات هذا الغیر . فا لحر كات الاسلامية تبحث عن قواعد بالتعبئة العقدية ومتجهة إلى 
كل من ينتمي الیها» ثم تحشد هذا الحشد وهذا اکن لاتخاذ الطرق اللائمة نحو السلطة. 
إنها دائماً في سباق مع الغیر» ريما بنفس الأساليب» أو با هو أضل منها سبيلاً. 

لأن الحركات الإسلامية لا تستمد وعيها النظري حقيقة من القرآن عبر روح 
إبداعي يداخل مکنونات آياته» فقد غفلت عن اعتبار الانسان نفسه «قاعدة التغيير»: 


So ay وَسَارِبٌ‎ Joby الْقَوْلَ وَمَنْ جهر به وَمَنْ هُوَ مشتخف‎ ech متکع من‎ tye 
ما بقوم حتى يروا ما‎ TAL ومن لفه يَحْفَظوتَهُ من أثر الله إن الله لا‎ ly oe بات من‎ 
۰6۱۱-۱۰ وا را الله بقَوْم شوعا فلا مرد لَه وا لَّهُمْ من دونه من وال (الرعد:‎ tenth 
/ مدخحل الخطاب الالهی فى الآية هو ذاتية الانسان الصميمية (سر / جهر‎ 
Le) التغبير من الداخل الانساني‎ 2 
۳ baa مستخف / سارب ) ثم ينبسط الخطاب للقوم فيجعل ل‎ 
فمعركة التغيير تدا بالانسان نفسه لا بتنظیم جماعة تسيطر ؛ بكيفية تأمري‎ ») ib 
ة الاسلامية‎ ۳ ie ee Ses 
2 . تا حتىء خلافا لنظور الحرية‎ ar ۳ | 
لسلطة وفى حال النيابة عن آخرين لم يبايعوهم‎ 


الذي شرحناه . 


v\ 
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oe ee‏ فم يترك لهذا الانسان «الفرد» 
ca‏ إن ساعد الانسان على تغییر نع "۲ ۱ ۱ لفر 
a al OR eae‏ لقال عار 
حرية النمو ليد ل إلى «قوم»» بمعنى 5 
5 دن و أن روف بهذا الاتجاه . 
قاعدة «السلم کافة». وال یدلج ؛ 2 vies‏ ام 
te ots eee ۱‏ إنها أكبر من ذلك : بکثیر؛ فالقرآن 
ULL‏ هنا ليست مسألة «تنظیم" ve?‏ البصر والفواد هو الا 
58 و 
تفسها والانکشاف باستخدام السمع TF‏ 59 0 5 
۳ : قام الساعة. فالماركسية - 
ادن اقرب ag‏ كذ دا ولو لها ن ا اا اي es‏ ۲ ر كمس 
E ak ~~‏ ا ة لتحويل «آفراد» العمًا 
وهي مذهب علمي جدلي وضعي مادي - كانت ت جاهد يل «افر J‏ 
إلى اله ر بوعي «طبقي » يجمع آفرادهم باتجاه الهدف الاشتراكي. فا لقضية بالنسية 
للماركسية ليست تجميع C659‏ عقدي تغالب به عضلات الغير للوصول إلى السلطت 
ily‏ هي قد قضية تأ سيس وعي طبقي» ثم تترك للتاريخ - بمنطق الثورة الوضعي - حل 
تكتيك الوصول إلى السلطة وتحديد الكيفية. 
الحركات الاسلامية - بحكم تخلفها وعدم وعيها للقرآن - كأنها تأتي في مرتبة 
متدنية من زاوية بناء التنظيم؛ إنها تعتمد على التجميع الافرادي 2S‏ لتشكيل 
«جماعة» تتحرك باسم الغيرء ممارسة عزل نفسها عن الشعب. حتى باختیارها اسم 
«١الجماعة‏ الاسلامية»» ما يعني أن غيرها ليس إسلامياًء فمنطق «الوصاية» يلازم مركباتها 
الایدیولوجية وهي بعد في مرحلة ما قبل الوصول إلى السلطةء وهو منطق يُستمد من 
تجسيد الكنيسة لمفهوم دولة الله فى الا 
والتنظيمي » لحياة الإيمان. 


يعتير أن الحاورة 


رض بحيث جعلت نفسها «المرجع العقائدي 


الاجتماعى ١‏ قاعدة AN)‏ قرار لا den‏ 
5 عي المحكوم بقاعدة القرار الجماعي (السلم كافة)ء وهو قرار لا يوصّل إليه 
لا باشوار» ولینتصر اوا لا ید آن یمتمد علی Lane‏ السمع د 0 
الاعتما ده ا 8 em‏ 
ی د علی هذ أمعيات يحرك قوی الادراك لدی الانسان لیفهم علاقته بنفسه 


بعائلته الاسرية وعائلته clase Vi‏ 2 
sa Ae ۴‏ ۷ عیه وبیته الکونی ورت ذلاء لا 
= ۳ کله. هنا نکون قد و صلد 


زف 
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إلى الغاية» أي یت المسلم القوي بالوعي دير القابل لتسخير الغير له. ما السلطة 
ا إليهاء فامر شكلي ياتي بعد هذا كله. لذلك كانت حياة a:‏ كلها 

1 ماه 0 وعبر 
اعيا» أكثر ما عرفناه «حاكماً», 
» ومثال ذلك حين حکم سعد بن 


زود جعل السلطة لغيره حتى في حياته بأمر من علمه 
معاذ في أسرى اليهود . 


قد حاولتٌ إحدى الحركات الاسلامية الوصول إلى السلطة كأسلوب لتغيير 


الجتمع من فوق» فجعلت همها تجنيد الكبار ومن هم في المراكز الحساسة لظنها بأن 
الإسلام لا يحتاج ASV‏ من حكام يعلنون العودة إليه. وهذا هو بالفعل التصور الغالب 
لدى الحركات الإسلامية. 
إن منطق الإسلام في مجتمع مسلم تقليدياً يفرض تأصيل قيم الحرية الإسلامية في 
المجتمع وتطوير برامج كل الحركات والأحزاب القائمة يمفاهيم الاسلام» لا بناء حركات 
أو أحزاب في محاذاتها. ففي غير المجتمع الإيماني تكون الجماعة المسلمة» أما في داخل 
الجتمع الإسلامي فإن جهد الدعاة يرتبط بتأصيل قيم الحرية من زاوية الارتباط يمن 
یدافع عنهاء إضافة إلى دفع برامج الاحزاب الوجودة باعتبارها معبرة عن مجتمع 
إسلامي ولو أن هذه الأحزاب طرحت «العلمانية» کدلیل لها أو التمست قضایاها في 
منظورات الفکر الوضعي. 
قد تجاوز الاسلام تاريخياً مرحلة أن یشکل إطاراً حركياً متميزاً ches‏ حزبي 
خاص؛ فد ور الطلائع الاسلامية هو أن تؤدي دورها بمنطق «القدوة الفکریة» داخل ما 
يكن أن یکون الأقرب إليها في ما آفرزه الجتمع السلم لحياته السياسية من تنظیمات . 
آما احتزال القاعدة الاسلامية المؤسسة قبل أربعة عشر قرناً وما بين الحیطین الاطلسي 
دالهادي في تنظيم ماء فهو الخطأ. = 
إن مفهو م أن يعمل «النفر - القدوة» متجهاً إلى السلم حيثما كان وفي eas‏ 
/ : ا ت الانسان بقیمه الذ اتية الر وحية ومقومانه 
د إطارء هو المفهوم الأكثر ارتباطا مع موقع اه 
الإدراكية على حسب تهج الخطاب الفلسفي الاسلامي. 
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غالباً ما يأني استخدامه في كتابات الد كتوري. 


أنرّه ob‏ مفهوم النفر / القدوة 
Sot}‏ هتا مد ید فاعلية هذا المفهوم فى 


غير أني 
مدى١‏ | U2 pein‏ 


ثمة مبرر للفرز التنظيمي تحت دعاوى أي 
على مدى هذه القاعدة وبكل تضاريسها 


محمد سقر وسيك دسوقي حسن 
علاقته بتكوين القاعدة الإسلامية على 
قد کرت القاعدة الإسلامية» ذ 
السياسية والحركية» وداخل كافة أطرها الاجتماعية ٠.‏ 
إن الذين 2 1 oO‏ في حقل الدعوة الإسلامية بأسلوب الحركات والتنظيم 
قد تناسوا أمراً آساسیا» هو أن جدلية العلاقة بين المجتمعات الإسلامية والتشريعات 
الإسلامية التي أخذت بها - أن كانت درجات تطبيقها - قد أثرت في خلخلة البنية 
الطبقية للواقع الاقتصادي والاجتماعي في الأقطار المسلمة بحيث لم تستطع لا الإقطاعية 
ولا الرأسمالية بمعناها الطبقي أن تج ر مركباً Lab‏ يستند إلى وعي طبقي خاص به؛ وبا 
يفضي لتنظيم هذه الطبقية حزبياً. 
فالبناءات الطبقية في الواقع الاسلامي كله والعربي بشكل خاص هي دائماً في 
حكم «المشروع» الذي لم ينجز وليس في حكم «الواقع » الذي اكتمل. إضافة إلى أن 
سبعة قرون من الامتزاجات العرقية والسلالية قد فككت أحادية النسيج العرقي لمعظم 
الأسر تقريباء ما از ; ١‏ 7 : 
سر تقريباء ما انعكس بدوره على الواقع الاجتماعي. فالقيم الاقطاعية والرأسمالية 
كما الشعيلة 
هي قيم العمالية والزراعية نفسها نما تأتي في واقعنا هذاء المفكك طبقیا 
وعرقیا مرتيطة بالنزعة الفردية ومشاعر «۱ 
> عر لخلاص الذاتي» المتأصل في كل د . فالقیم 
الطبقية إذ تكون رابطاً في مج ات ؟ قر 
خرى وتفرز بد 
مصالها الجمعية» فان هذه القیم تصطد ۲ ۱ ر 
wf = 1 ۲‏ واقعتا يما یعلو 1 1 4 ديه 
- الخلاص الذاتي؟ نتيجة :: 10 علیها کیرا» وهي لمر دی 
تفكك claw‏ وهذا 
التي اتخذدت دراش نا في | تقطابها الجما بج آدی لفشل كافة الحركات السياسية 
هيري على أساس طبقي أو حتى قومي؛ كما 


قة الصفوف المتناقضة وتحدد 


ve 
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أدى oY‏ يتحول كل أربعة إلى حزب في أزمة الانقسام 
ray‏ المدفوع بهذه الفردية بالذ ات. 
one‏ سای ae‏ الإسلامية داخل كافة هذه الأبنية المفككة Lab‏ 
وعصبيا hee‏ ا و bes‏ ریا تتعالى على الإسلام نفسه أو 
قا اد يكون «الفرز الفكري» 
نفسها على الجميع . 
إن الاصرار على ممارسة الحركية الاسلامية داخل هذه البناءات وليس خارجها 
أمر تستمد حقیقته من نصوص القرآن نفسه. فالقرآن یرفض انقسام السلمون؛ ويرفض 
رفضاً باتاً کول ا الإسلامية إلى أحزاب: : وان هذه اک fy Sang Ht‏ 2835 
٭ فَتَفَطعُوا مره هم 195 is‏ حزب بها لَدَيْهِمْ ف رون (المؤمنون: : ۵۳-۵۲). 
alts,‏ - الخلاق العليم - إلى التقوى (فاتّمُون)» والتقوى نقيض Ce‏ الذات 
تعشّقاً للسلطة أو الكبرياء أو العلوء والحزبية من وسائط هذا التعشق» في حين أن 
الطلوب من المسلم الحفاظ على وحدة هذه القاعدة التي كوَّنها الخاتم الموقر عبر أربعة 
عشر قرناه وليس المطلوب تفتيتها باسم الإسلام كغطاء لأهداف لا تقوى فيها. 
الإسلام ومشكلة القاعدة الاجتماعية 
مع AUS‏ إن تباين القواعد الاجتماعية ومنظوراتها من زاوية قيم الحداثة والتقد م 
من جهة» وقيم التقليد والتخلف من جهة آخری» يفرض إشكالية أمام تيارات «المسلمين 
الثوريين» الداعية للتغيير» فغالباً ما يضطر الانسان السلم لاتخاذ موقف اجتماعي 
دفكري فى معركة هى دائماً قائمة في مجتمعاتناء فحتى اختياري لجريدة "الوطن 
الكويتية» لاکتب على صفحاتها هو «اختيار» وتحديد «موقف» ضمن انقسام موجود 
في مجتمعنا العربي كله 
كن اماه ل 
دي لبناء أحزاب إسلامية تکفر الغير بحکم احتكارها ۰۳۳۰۰ ٠‏ 1 


السرطاني لكل أحزابناء وهو 


تجسده عبر قيم 
حتى تتجه هي لتبني فلسفة الاسلام كما تُظهر 


we ۰ 


Vo 
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احل ما هو فیه. وداخل ما هو ا في الغالب _ 
کل مسلم a en ge tsar SS‏ 
ee‏ النادر إن ag‏ آحد اللاك المسلمين الکبار ۲ 
أن يدعي أن الإسلام يتناسب وتعاليم حزبه. 
الاسلام 3 لا یتأتی بالتمايز pes‏ 


اتر كيز » تصورات معينة 


شتراكي ولو كان غير ملحدء كما من 
حزب وسط اجتماعي» ولكل من هؤلاء 
فمعركة الفرز - في ما نتصوره نحن صحح 
واغا بقوة الاستقطاب الفكري لقواعد كل هذه الجماهير عبر 
للاسلام في أوضاع بعينها. 

إذاء الطلوب. وبالتحدید وضع القرآن في مكانه الصحيح کامام للجميع cag‏ 
فوق الأحزاب» وفوق برامجهاء وفوق تنظيماتها: : ومن قَبْلهِ SUS‏ مُوسَى إِمَامًا وَرَحْمَةٌ 
Ghat Dus as‏ لحان عریا لیر الدين طَلَمُوا وَبُشْرَى للْمُخسنين € «الاحقاف: OY‏ 
والبشرى هي داتماً الإشارة الی «مستقبلیة» ما يعطيه الكتاب - الامام» وهو الإمام نفسه 
الذي يد عو الله له e e E a‏ : يوم 
تدحو کل اناس paca,‏ معا آوتن كاب ans‏ رفك Sik‏ قارف م ولا tlk‏ 5 45 
(الاسراء: ۰6۷۱ وإيتاء الکتاب بالیمین هنا هي معادلة لأخذه بقوة» ولیس بالقوة في 
الحياة الدنیا كما آخذ یحبی کتابه بقوة: يا يَْتَى E858 GUST SE‏ (مریم: ۱۲). فالذي 


يأخذ القرآن هنا عبر وعيه وسمعه وبصره ه وفواده يأخذه هناك بيميته» أي بنفس القوة 


جزاء ومثوبة. كذلك» ومن كان في هه atl‏ 5 في لح ر pel‏ وَأَضَلٌ سَبيلا» 
(الإسراء: (VY‏ وهي تالية الآية ۷۱. 


إن الله لا يفضّل مين الإنسان على شماله؛ فالمطلوب هو «الأعيق بقوة» للكتاب - 
الرمام عبر مقومات الادراك ولو آخذناه بمفهو م (الیسار». فا! 5 هنا ليس بعضوي. إذ 


الطلوب جعل القرآن إماماً للجميم وبق ‏ ریز 
Bat? ee ae?‏ مقومات الوعي السوول عند السلم بحرية 
۳ ¢“ 


vt 


لا تنظيمات سياسية باسم الاسلام 
قد يقال إن للاشتراکیین تنظيماتهم وللملاحدة تنظيماتهم فکیف لا یکون 
للمسلمین تنظیماتهم التي تدافع عن الاسلام اضد» هؤلاء وتتبنی سيل الدعوة له؟ 
فإذا تخلى السلموة عن a‏ ة تنظيم أنفسهم» فأين يذهب معنى الآية الكريمة: وکن 
ينك امه يَدْعُونَ إلى اكور ويام 544 yale‏ وَيَنْهَوْتَ عن Odi SL‏ هُمْ المفْلخون» 
(آل عمران: ۶ ۱۰). 
تحت ستار هذه GV‏ تنظم بعض الاعات الدينية نفسها؛ وتقصر آسماء الدین 
عليهاء فهل تبيح هذه الاية محظور التنظیم باسم الدین في أي بلد إسلامي؟ 
هذه AVI‏ رقمها ۰۱۰۶ وآرید أن أوضحها AVG‏ التي سبقتهاء وهي رقم ۰۱۰۳ 
والاية التي تلتها» رقم .٠١5‏ وللقاری ما يكتفي بالفهم لاد راك منطوقها الواضح 
تقول الآية رقم ۱۰۳: لوَاعْقَصِمُوا بح الله جَمِيعًا V5‏ رو 5 EE‏ 
ار نفد کم gt‏ کل ی اله تکم آياته ََلّكُمْ دود . 
الآن ألقوا معي السمع وأنتم شهداء. فالآية تنص على الاعتصام «جميعاً» بحبل 
eal‏ وتنص على منم الفرقة بين هذا الجميع » ثم يوازي الله بين «الفرقة» واشفا حفرة من 
النار». فالمطلوب بالنص القرآني هو الابتعاد عن كل ما يفرق بين السلمین» ASS‏ حين 
مين البعض نفسه چسمی یحمل بالضرورة نتا نقیضاً للغیر من السلمین؟ 
ثم نأتي للآية رقم ٠١6‏ :طاولا تکوئواً لین تفرقواً gilt‏ | من بد ما GREE‏ 
یناث وت 8 عذات عَظيم 4 . 
فالآية هنا تنص Lal‏ على منع الفرقة والاختلاف» وتوازي بين «الفرقة» واعذ اب 


عظیم». 
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a ۱ c ae‏ رالت:خ 

فالآية التي ترشد لا یتوهمه لبعض بالتنظيم باسم 

فضا قاطعا ونهائيا وجود تنظيم 
أمَة)؟ 


ما بان الاس فکیف نفهم إذا معنی «ولتكن منکم امه 

SENOS‏ اة ولا اليس فيهاء فالطلوب استخلاص المسلمين من بين 
صفوفهم (جمیعا) لفئة محسوبة ومحددة ومعينة» وبرضاء هؤلاء السلمین» لتعمل 
باجاهین. الاتجاء الأول وهو «الأمر» بالعروف» والاتجاه ن هو «النهي » عن المنكرء 
فالأمة العتية هنا هي «أمة - فئة» یختارها السلمون «جمیعا» من بینهم ولیست فئة تتمیز 
fais ae‏ عنهم بشکل لاهوتي انشقاقي یقود إلى «الفرقة». 
الأمة المختارة مهمتها محددة 

لم يترك الله القرآن لأقوال التقوّلین فقد قيّد معاني الآيات بالفردات. فهذه الامة 
التي يجب أن تكون Er‏ جميعاً» (ولتكن منکم)۰ مهمتها محد ودة بالأمر والنهي؛ 
و«الأمر والتهي» شأن يتم با يعني القدرة الفعلية المتعالية بالحق. بمعنى «الأمر والنهي». 
يتجه مباشرة إلى «الجهاد» با يميزه عن «الإرشاد والتوجيه» الذي هو من واجبات جميع 
المسلمين (جميعاً) من دون أن يضطر المجتمع لفرزهم بالكيفية التي تحمل ضرورة أن 
«نفرز» هذه المجموعة للمهمة المحددة» وهنا «نعذ لها» من قوتنا لتنطلق على ضرورات 
الأمر بالعروف والنهي عن المنكر. أما شؤون متابعة وعظ المسلمين وإرشادهم فهذا شأن 
عام لا يستدعي التخصيص (ولتكن منكم أمَّة). 

الذين يتأولون ee‏ «ولتكن منکم أمّة» بقصد التنظیم. فإنهم بقصد أو 
من دون قصد إغا يقصرون آمر الدعوة على هيئة محددة» فیسقطون عن المسلم مهمة 
ال زشاد؛ لا ی ام الذي عيّنوه أو عيّن نفسه ليقوم بوضع حد للخطأ. 


dl‏ ویجب أن ننتبه جیدا؛ 


الاسلام (رقم ۱۰۶) نا تأتي بين آیتین یرفض الله فیهما ر 


() للتوسع راجم کتاب الحاكمية للم لف» ص ٩۱‏ وما بعدهان 
وا USA‏ من دلالة صيغة امنکم» التي استعملها القرآن بدل 
آطیُوا الله وَأْطيعُوا الوَسُولَ وَأولي pM‏ 3 :¢ (النساء: 04( 


5 6 .= 
ط١‏ دار الساقيء بيروت ۰۲۰۱۰ حيث بين الغاية 


صيغة «فيكم» أو «عليكم» في الاية فنا ها الذي اسر 


VA 


إشكالية التنظيمات الاسلامية 


هذه المعاني القرآنية الكريمة يجب التبصر فيها بدقة متناهية» خصوصاً أن هذه 
tay,‏ يُستشهد بها لأغراض سياسية تقع بين آيتين أحاطها الله بهما حتى لا يدع مجالاً 
له التأويلات الباطلت فالآيتان تؤكدان على الاعتصام بالوحدة وينذران من 
التفرق وشفا الحفرة النارية والعذ اب العظیم» فكيف يبيح بعض الناس لأنفسهم تكوين 
تنظيمات دينية تحمل اسم قاعدة إسلامية كوّنها الله وجاهد في سبيلها رسوله وصحابته 
الکرام والسلف الأبرار طيلة آربعة عو قوتا مرخ الزمان؟ 
إن مهمة السلم أن يكون «داعية في وسطه» وحیثما كانء فاذا SE‏ بوضع تنظیم 
خاص عزل نفسه عن الآخرين» ثم جعل من تنظيمه «وثناً» و«صنماً» یعبده » فیکون 
همه الدفاع عن مواقف تنظيمية ولو جانبت الصواب. فينتهي التنظيم الذي أقيم باسم 
الإسلام ليكون أداة للتفرقة بين المسلمين» ولاستغلال مشاعر المنتمين لهذا التنظيم 
الذي يصّم cosh ges‏ فیقادوا EE‏ ويسرةً مع تأويل OUT‏ القرآن بالباطل. 
إن ما ييز أمة المسلمين عن أمة اليهود ومّن قبلهم من الأم» أن الله سبحانه قد ربط 
بين الإسلام والجهادء فنسخ «التفضيل» الاسرائيلي ب GAM‏ الإسلامي المربوط إلى 
«الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر». فهل يكون هذا الأمر بالعروف والنهي عن المنكر 
الذي «خيّرنا» الله به على من فضّلهم في السابق هو ما نراه من مشادات في الطرقات 
العامة؟ لا... ولا... إن الأمر والنهي هو الجهاد بعينه وقتال في سبيل الله» ولهذا جعله 
الله وقفاً على فتة منتخبة منا جميعاً (ولتكن منکم» على أن نتولى جميعاً إعدادها 
بأسباب القوة» هكذا يتضح معنى آيات «الخير» جهاداً وقتالاً في سبيل الله ویاجماع 
كافة الأمة. 
إذاًء ليس في الاسلام تنظيمات يكن أن تطلق على نفسها «هيئات الأمر بالعروف 
دالنهي عن التکر»» وليس في الإسلام تنظيمات سياسية لها قيادة متميزة عن المسلمين؛ 
إن المسلمين «قاعدة واحدة» وتنظيم واحد وجسد واحدء والداعية هو «النفر - 
القدوة» بين المسلمين في بيئته وفي مكان عمله وفي الأسواقء الخ. 


v4 
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الإنسان ار حور Sie‏ ی «الارادة» التي تتجاوز تأثیرات عالم 

کک 0 1 ae‏ بين إرادة «التغيير» (تغمير سر 
لمح ع E‏ 
مفهوم «الحرية الروحیة» Se neti tae‏ 1 
- الامام (القرآن) وبرامج هذه الأحزاب وتنظي 


تنظیم: وتجسیده ل ری کاک حر ل ترك تيو تن 
تس کا فوط دل رجات اق ال شب وتو رات موی وتو جها سا وامی: 
Sheets‏ جوهر الارادة الانسانية يرتقي على ذلك . 

الخطاب الإسلامي خطاب يتجه إلى «ذات الإنسان» مباشرة فلا يتعدى إطاره 
الذي هو فيه. فالأصل في الخطاب الاسلامي هو «الإنسان الحر» القادر على مارسة قوى 
الإدراك (السمع والبصر والفؤاد) وفق موجبات ce ‘co‏ الاتسان 6 ا 
wi‏ وا إلى os‏ مُسَحرّات في جو السَّمَاء مَا من سب إلا au‏ إن في ذلك oy‏ لوم 
MSL‏ (النحل: ۷۹). فكل ما does‏ من هذه الحرية ويعطل السمع والبصر والفؤاد 
يصبح غرياً للمسلم أياً كان وضعهء ولأي حزب انتمى» فلا تكون المعركة معركة تنظيم 
معيّن قد يجد في مصلحته الذاتية وباسم الاسلام بيعة الطغاة والاذعان للاستبداد» بل 
معركة أي مسلم؛ وكل مسلم» في سبيل الحرية» والحرية أولاً. 
الحرية أساس الفرز السياسي 

es ad 5‏ با عبات عديدة تُسقط نفسها على الاسلام. وکثیرا ما 
يبدي الثوريون تبرمهم حين تستلب معاني الاسلام وق esd‏ مد اف و اش Pigs‏ 


الجتمع وفي السياسية 


وفي العلاقات الخار Lo‏ سیسر 
1 : رجية با هو مسی ء لاد: جات الأحاسيس 
الإنسانية. أذكر hs in‏ 


0 ثب سداس هذ الأمر صرخة شاب في السودان كادوا أن يقطعوا يده 
مر یستو تقو ه فقال: لاد ۷ 1 
يستوثقوه فقال “ يجمعني الله مع غیفارا في النار خير من أن يجمعني 


Ae 


إشكالية التنظيمات الإسلامية 


في AY‏ . فقد أصاب الرجل في النطق. إذ إن ال «باء» في «بكم» غير ate‏ 
«معکم» وان لم يكن قصده دقة اللفظة. - فهو يريد أن یْجمَم «مع » غيفارا ويريد الجنة 
على آلا پجتع «ب» هؤلاء حتى لو كانوا فيها. إنه يستكثر عليهم الجنة ويأسف لوجود 
غيفارا في النار. 

كثيراً ما يلتبس هذا الوضع على الثوريين من المسلمين الذين يتطلعون لقيم 
التحرر والتغيير ويكرهون نفاقية بعض الحركات المتأسلمة. من هنا تطرح قضية «الفرز» 
نفسها بشدة على الإنسان السلم. فإذا كان قد JRE‏ في غيفارا القيم النضالية التحررية 
الحارة فماذا لديه في صلب دينه؟ ولا يرى في الحركات المتأسلمة الا عكس ما لدى 
غيفارا: هذا الانسان هو النموذج الأقرب إلى شخصية ذلك الخال الطائر فى Se‏ 
السماءء إنه طائر التورس الاتساني» ومثال eV ge‏ لا یجدون تجسیدا اقیمهم Thad‏ 
في مفاهیم ار کات السائدة» هؤلاء الأكثر تعشقاً للفنون والجمال والابداعات» الارق 
ريشة في الرسم» والادق إزميلاً في النحت. والاکثر قوة في التعبیر عن قضایا الانسان. 
هؤلاء هم دوماً وقود الغورات» یشعلونها ويضي معظمهم في غمارهاء يجسّد ون قيمة 
انسانية متعالية» لكنهم يأخذ ون موقفاً سلبياً من الدين» لأن الدین قد استلب فقيل لهم 
إن لا مكان لهم في دائرة اللاهوت. 

هؤلاء لهم مكان في كتاب الله - العليم الحكيم - وليس في كتب الحركات 
Ve‏ يعمد لله لهم حقاًء بل يرفعهم إلى مقام كبير» لانهم بوعيهم» ويسمعهم 
دبصرهم وفؤادهمء رفضوا الإذعان لما يحط من قيمة الإنسان: : > الّذِينَ نے SiS‏ بآيّات 
اله زیون این بعر ىوقو لین مرت بالقشط من الاس hE‏ پعذاب أب 
(آل عمران: ۲۱). فالذي يقتل الآمر بالقسط - ولم يقل الله مؤمناً أو مسلماً - من 
الناس. فقد وعده الله بالعذاب الالیم» وجعل الله ا کم على القاتل ولم يُنبئنا جصير 
هذا الاخر القتول من «الناس» حیث قتل بسبب أنه آمر بالقسطء والقسط مرتبة فوق 
العدل. وا الحريةء لأن مدخل الممارسات الظالة لا يكون إلا 
لصادرة 


حرية الناس» فمصير المقتول - أياً كان دينه - بيد الله. 


الم 


حرية الانسان في الإسلام 


5 3 ومست إلا عبر wien‏ ا 
إن وما فسد ee‏ م 0 
الي لا تو شط فیها تتحدد 7° دی ما تتسلط وی 
\ ۱ 
i‏ 5 ودع SENN 0H Se‏ لي ۲9۲۳۰ لتخيير الإسلامي هر 
<a‏ ۱ «المرز - الاستقطاب ۷ في > iS‏ 
» يزان خر ok‏ ا إلى مفهو م 
لش ضدها ضد الإسلام N‏ 
الاسلام» ومن هو 5 adv‏ 
ae‏ لطر pees‏ إلى مستنقع الوحل. 
Be‏ 
ال ل لذي نعرفه أن 
الذي يقتله ولو كان مسلماً فله عذاب أليم ل وَيَفْعُلُونَ الذین يَأْمْرُونَ بالقشط من pil‏ 
pide, piss‏ ألم ) . فالتحالف مع هؤلاء الذين يأمرون بالقسط من الناس هو تحالف 
أوجبه الله بمحكم التنزيل. فإذا أفلحنا كان هديهم إلى الدين على يدناء فنجمع لهم بين 
الحسنيين. 
هذا الميزان ميزان دقيق وخطيرء فعلى أساسه يعرف المسلم إلى أين ينتمي 
سياسياً» فالله - العليم الحكيم - لا يقبل علاقات الاستبداد بين البشرء بل إن الله سبحانه 
وتعالى لا يقبل أن توصف العلاقة بينه وبين «عبيده» من البشر على قياس العلاقة بين 
مالك العبيد ورقيقه. ولعل الذين استلبوا مفهوم العلاقة مع الله على نحو ما يفهمون به 
هم العلاقة بين طبقات الملاك وعبيدهم» هم الذين دفعوا بأفوا ج كبيرة من العقلانين 
ومحبي الانعتاق والحرية إلى خار ج دائرة الدينونة لله. ولعل من واجينا أن نأني على 
مضمون هذه العلاقة مع 


فالحرية والعدالة صنو 
الجائرة . ومن هنا فإن معركة الفرز 


لله لنبين أن الانسان - في عبوديته لله - هو نفسه ذلك الطائر 
المحلق في جر السماء؛ بل أن دينونة هذا الإنسان لله هي أكبر فى مححتواها حرية bess‏ 
ما جاءت به أيديولوجيات عصر الاسترة 1 . 


قاق العيودي بين البشر. 


AY 


الفصل الثالث 
القطيعة المعرفية مع الایدیولوجیا 


قد یجد البعض ثمة تعارض ما بين مثال الطير الذي یضربه الله خرية الإنسان وما 
بين معاني عبودية الانسان لربه كما تعبّر عنها الأديان في «الذل والافتقار»؛ وكما تجتدها 
أغاط العبادات والشعائر والطقوس الحسية من سجود ورکوع» في الصلاة مثلاً. 
المشكلة في هذا كله أن المعرفة الدينية قد أحيطت في مراحل التنزل المختلفة ببيئة 
«المفاهيم الإيديولوجية التاريخية» السابقة لمرحلة الانعتاق البرجوازي الفردي الليبرالي» 
فقيم الحرية لم تكن مرتبطة بالإنسان لذاته (فردا) إلا ضمن الشروع البرجوازي» ففي 
السابق» كان يُنظر إلى هذه الحرية من زاوية ارتباطها بالوضع الاجتماعي للسيد في مقابل 
العبد. حتى إن جمهورية أفلاطون الثالية قد قيّدت هذا المفهوم إلى طبقة الملاك فقط 
في الجتمع اليوناني. هكذا يمكئنا أن نقول بشكل واضح إن العلاقات الاجتماعية الناتجة 
ا ل 
الدع re oe, ca a‏ الأرض. وانسحب نفس 
بن الله - سبحانه $5 0 وتقدّس - وبين اعبیده من ال . 
یرم تست 9 لم يستطع المفسرون أن 


ا 000 5 ة التا 
سيجه لهذ ه الا حاطة gall‏ میه الایدیولوجیه 5 51 ay)‏ - الملك» و«البشر 
ہیں 


زوا بماهو خار ج لیات واقعهم الفكري لتصور الع 


Ao 


sel 3‏ لتصوص القرآن. وبا أن ی 

- العبید »۰ فاخذ وا المفهوم نفسه وط 00 ۰ «القدسية» ال 0 

ع 558 برآه قد ارتبطت بنوع من لتي آضفین 
القراءة الماضوية ۱ على المراحل الإإيديولوجية المتقدمة مة في 

۱ فقد أ من 
على ذات لمفسرينء co‏ ديل عن تلك الفاهیم» ومن هنا تتميز حدة الع رئ 
أنصار التجديد المرتبط دائماً 
بين الماضويين الذين يسمّون ب «السلفين؟ وبين لسا ف 
5 \ 
التحور والانعتاق حين يمتد الحوار بين الفئتين إلى هذه تل . 
مفا ۱ \ 

أوروباء منذ القرن الثامن ع ody. t‏ ضغط هيم لتحرر لبرجوازي 


في 
الفلسفات iat cet‏ 


المتنامية» و ل الأوروبيون ! 0 إلى جذور 


الثل الماضويةء فانحسر الروح القدري بمعناه التواكلي على حسب ما طرحته المفاهيم 
اللاهوتية في تفسيرها لعلاقة العبد الانسان (السلوب الإرادة) تجاه الغيب» إذ لم 
تستطع الفاهیم اللاهوتية بحکم بنائیتها الفكرية الاضوية أن تميز في هذا الغيب بين 
«الأمر» الالهي. والذي هو مطلق ومحیط » وبين «الارادة الالهیة» التي يقوّمها الله على 
قواعد نسبية» وبين «الشيثة الالهیة» التي تعبّر عن السئن الطبيعية الكونية في صیرورتها 
وجدلیتها الوضوعية التحولة بحيث تصبح الحركة في الکون مش مشيّأة ومحکومة بقواعد 
التعامل gals‏ 
القرآن ما بين الاضي والحاضر 

حين نحلل OL‏ القرآنية با یفارق ”التفسير» الاضوي. فاننا لا نشیر إلى نقص 
ذاتي كان لدى الفسرین الأوائل» بل تشر ف ak‏ 
۱ دق موضوعي غير ذاتي یعود إلى 
E3‏ ريات كل ای و 

خل بها لمعرفة الأمور غير ثقافتهم» ومن 


ee HO)‏ حول 
موضوع الفعل الالهي بين ۱ ۱ 
كتاب العالمية الإسلامية الشانية. المجلر 5 ON‏ والنسبي والوضوعي (عالم الأمر والارادة والمشيئة)؛ راجع 


عن دار الساقي . clade les 0 vu? on ce‏ وسوف يصدر هذا الكتاب 


كم 


القطيعة المعرفية مع الإيديولوجيا 


حفظ الله القرآن «مجیدا» يمعنى الا ۱ 
= متخلقاً قيا ية لكل العصور التقدمت. فما تقوله نحن 
إليوم سيبا ر UL‏ سيكتشف لاحقاً في هذا القرآن ال" : كذلك ee‏ 
بالقرآن tle so‏ بمعنى تدفق العطاء الذي لاينتهي لد 1 ١‏ الله 
المجيدية وهذا | cane‏ سه 
محتوى هذه و لكرم في مكنون القرآن الذي 
مقعضيات العصور المتغيرة : فل یم یا قع ane hl‏ 
us‏ جوع * f ea‏ تشون عي » 
نه رن ES‏ * في کتاب مون ۽ * لا مه رد هون » (الواقعة: ه/ا-0/94). فهنا 
2 سم بالوقع الذي تكون فيه النجوم وليس بالتجو eg‏ با يعني الإشارة لواقع الحروف 
والفردات والایات في القرآن» بحيث لا تكون كلمة «یِسٌ» الوجدانية والقلبية العنی 
ککلمة (یلمسشٌ» الادية واسَّية بالید . . ثم التأکید على *الکرم» ثم «المكنونية»» فالکرم 
يكون بإبداء الکنون عبر التفه القلبي مسّاً للقرآن. اما الناكيد على مجييدية القرآن 
الماثلة لجيدية العرش الإلهي» فقد أوضحها الله: toatl gd Sl}‏ وَيُعِيدٌ د وَهُوَ الْعَفُورٌ 
435i‏ 5 # ذو Lal pall‏ * فال کات هم Sage‏ لتر *برعزت 585 Ji‏ 
لين قروا في تکذیب » * واه من وَرَائِهِمْ محیط بل هو فد Oy‏ مَجِيدٌ * في لح مَحْفُوظ که 
(البرو ج: ۲۲-۱۳)؛ فهو «قرآن مجيد في لوح محفوظ». 
وأوضح الله الفوارق النوعية للمعرفة play‏ العصور في الکشف عن Be‏ 
التفسیر بکل مرحلة ثم توریث الراحل الختلفة: وَالَّدي أَوْعَيْنا عیتا ری من الکتاب هُوَ 
ای ۸ صدا بَا as‏ یه إن th‏ اده Soh‏ َصيد * ثم وا SH‏ این اضطقيتا يِن 
عبادئا 5 cites oe‏ ظالم Fa‏ و 0 Petey)‏ سابق اخيرات بان الله دلك هُوَ jell‏ 
له bu)‏ : ۳۲-۱). فهنا حددت العرفة بالوحي للرسول cates ALN‏ والوقر 
توقيرأء وحدد هذا الوحي للرسول «من ۰ الکتاب» فهو جزء من كل» وحي من الکتاب» 
وكذلك حددت نوعية ذلك الوحي مقيداً إلى زمانه اامصدقاً لا بون یدیه*۰ وما بين يدي 
۱ 
as‏ 9 أطلق الله . الکتاب الجید وم الکتاب للمراحل 
اله عير صنّف الله 
سطاً ا د 
onan e a‏ ۲ »و 


AV 


ae‏ ,یی الذي اشترطه الفقهاء على الجتهدین د رو رر 

1 / ت ار os‏ قالله هنا ره 

القدسة المنزهةء لا إلى کمالا الو رت هنا jaa,‏ ما ایریر, 

فما يشاء يأتي ضمن القيود الوضعية والشروط ips‏ 
i 0‏ 8 الكتا Ay‏ ۰ و Ao‏ از له 0 1 

O‏ ۳ 3 قادلية النفس المطهرة باه مس ب بقلبها و نها( يمس إل 

Sas‏ آم نتصا بارادة الذے أ 

a . 2‏ . عند الله وكذلك العلم به أمر يتصل بإر 0 ي انزله (تنزیر 
et cam‏ 3 اجتهادات النا ليس الضوابط الفة hee‏ 
من رب المالین)(۲. فالشرط في قبول 2 بط الفقهية ۳ 

5 را‎ ty as 5 و‎ ۳ > | 3 = 3 ۳ ١ 
أظهره للناس من مکنون القرآن‎ cue وضعها الناس إذ إن حقيقة الوارث تعرف‎ 
من سورة فاطر». فموقف الفقهاء‎ TY الکریم بإذن ريه كما 542 هذا الاذن في الأية رقم‎ 
fie يجب أن يتحدد بنا تج ما يبديه | لمستنبط والمجتهد لا بالشروط المسبقة التي يذ‎ 
الشروط الوضعية للاجتهاد» وهكذا حدد القرآن الموقف من هذه المسالة التي يتنازع‎ 
أمرها الناس من دون الرجوع لرأي القرآن في ما يختص بالوحي والتوريث الستقبلو‎ 
وعلاقات المراحل التاريخية ببعضها.‎ 

لم یورثنا الرسول الموقر تفسیرا ولو Coan‏ تس ضر اترسول فاا لا نکر 
في الحقيقة قد توارثنا الا ما آوحي له به في نطاق تلك الرحلة من الکتاب كما آوضحن: 
فتکون اقطورة إغلاق التفکر في نصوص الکتاب طبقاً لناهج معرفة الراحل التقدمة 
-حاجات 9 9 لتفسير .۰ 1 ی 539 2 5 5 
1 جاتهاء لان التفسير الرسولي سيكون أيضاً هو التفسیر المخاتم» ولن يأبه لاس لقول 
لقران بان ذلك ال لتفسير هو لما كان بين يديه في حاضره وماضینا. فلهذا السبب لم 
يورث الرسول الموقر تفسيرا يكون بالضرورة Le‏ 

ارتباطا بهذا السبب» وحتى لا يصا 
العلي الحكيم - لإعادة ترقيب وتبو 


فلم يشترط على الور 
أمر التوريث إلى ذاته 
وما «يأمر» له ما «يشاء»» 


در الماضي الحاضر | متعم عند فقد عمد الله- 
الموة alt‏ القرآن بجمعه جمعاً كاملاً فى عهد الرسول 
فر وعلى یده» وبوقف من الرو القد 1 > الده ول 
وترتییں ts‏ داح دس جبريل الکرم. على خلاف سياق النز 
1 ت مقدمة آیات hel)‏ ١ء‏ . ۲ ۱ 
a‏ . “ فوْضعت في الجزء الثلاثين في pl‏ الکتاب 
۲ راجع کتاب: الحاكمية, زر . : : 


» للمؤلف 
للمؤ + مرجع سابق» ص48 وما بعدها. 


القطيعة المعرفية مع الایدیولو جي 


زت آخر الأيات «اکتلت Ss‏ دینکم » (المائدة: ۳). فو ضعت فى اجحزء الساد 

ون الجمع وهذه الإعادة في الترتيب والتبويب کا تدص igo‏ ن 
TT = ۱ ۰ Oo‏ 5 7 0 = 

ریا والمستقبلية في لقرآن هي البشری. وقد ساق الله هذا المعنى 9 


: 0 في مواجهة 
زین اتهموا الرسول الموقر بالافتراء حين جمع القرآن وأعاد 


ترتيب أياته: 
راذا ag‏ مکان آيّة وَاللَهُ ا هه ا Seige Bie Me‏ ەتوو ار 
0 رو pi‏ یتزل IG‏ ما أنت مفتر بل أخترهم لا ve 5 gts‏ 
ل نله روځ ll‏ من US‏ بای LT ed EI‏ دی cooky‏ لمع 
2 2 چ 2 رس و وهدى و بسر ی للمشلمین 46 (النحل: 
۱۰۲-۷۸ ). 
إذاء أعيد الترتیب والجمع والتبویب بأمر الله عبر جبریل إلى محمد. فالقرآن لم 
يُجِمّع بعد الخاتم الموقر كما زعم البعض با يتناقض مع هذه الایق فلا تبدل آية مكان 
آية إلا في wks‏ کامل التبویب » ثم جعل هذا التبویب لأمرين: «الهدی». أي وضوح 
الرؤية في ما يقال بالنهج» و«البشرى»» وهی أمر يرتبط بحركة الزمان إلى الستقبا » 
ي أمر يرتبط بحر 1 : 
با ما كان عليه من النزول منجّماً بالاسباب. فقد أوضح الله انقضاء الهدف والحكمة 
Oe ee‏ 2 
فيه» CBS)‏ الذین iC geal‏ والتثبيت يعتمد على الربط بين الحدث الانی (مُصَدًَا لا 
(CHS‏ وشعو رهم بو جو د الله معهم في لحظة الحدث» وهذا آمر لم يعد وارداً بكيفيته 
تلك في زمان مستقبلي» ولذلك جاءت آية التوريث بإذن الله وبالكيفية التي شرحناها. 


(۱) من المعلوم أن القران تمت إعادة ترتيب آياته» بدل الترتيب الذي نزلت به على قلب الرسول (ص). فهذا 
الامر وقف من عند الله وتم على يد رسول اللهء فلو كان القرآن مرتبا وفق أسباب التزول ن 
۱ 2 بأول مانزل ف se‏ حراء وهى آيات مطلع «سيورة العلق *۰ ولتم ب "الیو م | تسس لكم دیتکم؟» ۳ 
رد الله على أولئك الجاحدين - لهذا الامر - بقوله: STIG SD‏ تَكانَ ANG AT‏ آغلم SE‏ قالوا إما انت Ae‏ بل 
jue Sede, bias sr tae iw AEN‏ م Me‏ رون teeter‏ وَبُشْرَى للْمُسْلمِينَ © (النحل: -٠١١‏ 
es my aia ae 5 iss YB!‏ باق ليقت الذین انوا وَهُدَى وَبشرّی ل للْمُسْلمِيَ » (التحل 


. : : ر‎ E 
ففي هذه الآية أكد الله على إعادة الترتيب أو التركيب ورد على حجج الجاحدين بعلمه هو - سبحانه - في‎ ۳ 


مقابل جهلهم حکمه. . . فبموجب هذا التركيب أخذ القرآن وحدته أ لعضوية والبنائية» التي تشكل الإطار المرجعي 
... فیمو جب يِب ۱ ¥ a a‏ 
لكل القضايا والمواضيع التي عالجها القرآن» فلا يكن بحال فهم قضية من قضاياه إلا Pes CEES‏ 
على أساس أن إل imal‏ بوم صفها إطارا مرجعياً لافکار موحدة لا د = ate eet‏ 
بنائية ot pl‏ سر 1 و ی الک Was‏ فى إطار النظريات التکامله في 
5 رات شبيهة للبنائية الكونية فلا مكن ۳ ون زو 
® من علم الفيزياء إلى علم الإحياء. انظر: منهجية القرآن المعرفي؛ 


سابق» ص97 وما بعدها. 


ري الانسان في الرس ) 

بشری) وقائمة علی وضوح الرؤية ine!‏ 
القرآن» هنا 

١ التزول ي هر ار يطلق‎ a ee 


5 2 ال مه ى مسؤولية لازمة‎ a 
حریه يطل الله - الخلاق العظيم - قوی إبداعان‎ 
عبر کرم انقرآن و‎ ey gly 


الما بتعصدیق ما 
الوعي الإنساني» السمع رس ae ote‏ [ 9 0 
oe‏ - حدر ا ۳ 
یقت آیات القرآن معزل عن أسباب النز ول لقرآن و ته 
كت اسیانت» ۱۳ J‏ لا تمَيّد ١‏ 
العضوية» بشری للمستقیل. بذ لك د لنزول حتی لبشری 
N‏ وحتى لا يتقيّد فهم القرآن بالماضي فيد فع و رن 
الستقبا . ثم يحدد القرآن مواصفات الأثر الرسولي نفسه في ما يعرفه الناس بالسئة 
النبوية الشريفة ليقيّدها إلى التنزيلء فالمارسات الرسولية في قيادة حياة الدعوة نتم 
وفق مفهوم «وَالَّذِي وین Hh‏ من visi‏ هو Fi‏ مُصَدقا لا Og‏ یی ثم يقيّد 
الله تلك الممارسات تقييداً قاطعاً بحكم القرآن فتصبح آيات القرآن حكماً على تمارسات 
الرسول الموقرء فلا ينسب إليه ما لا تصدقه آيات القرآن. 
بنص صريح يقول الله لتبيين العلاقة بين القرآن وممارسات الرسول: وما Of‏ 
ی الكتات این هم اي lit‏ في ohh‏ وَرَححمَة نقزم نو 4 (النحل: 14). 
فهنا شرط كد الله به Jt ji]‏ الکتاب ٠‏ وهو التبيين» فالتبیین في کل آمر یعود إلى القرآنء 
وبالقرآن يكون التبیر WD‏ لمي Lad GS‏ الرسول الوك الشريفة ليست شارحة 
آن نهائياً aly‏ ا 
0 نهائ والقرآن هو مرجعها والحكم عليها. ٠‏ فكل حديث يُنسب إلى الرسول الموقر 
وید رض مع القران هو 1 1 
آنه و د eee‏ مسال الله عنه المسلم فيما ذا أخذ a pha‏ الاتباع أو جرد 
رد في ولين: ولا ne‏ 
و تقف ها لیس للك به إن 251 sig, ۳ acs‏ کل 
SL‏ ۰ 2 
رت OE‏ عه مشولا (الإسراء: : ). فالز as ee‏ اتبا 
ما يقرّه السمء وال والفواد, ا ۲ ي يقفو هو الذي يتبع » فالطلوب باع 
ي مقومات الودراك الواعى عند الإنسات» ولیس 


Ge 


"هه المعرفية مع الاپدیولوجیا 


2 ع«(‎ ou ۰ كان‎ 3 ۰ Pi = 

a‏ قو ى الادراك الانسا: و ضل سبيلا. ولم 

الله فوى ار ني بلا دليل لوعى الا te‏ ۰ سمس 
يجعل 2 at yo‏ مور وميزانهاء إذ جعل القرآن حکما 
على كل شيء» وربط به الستة النبویة» فمن حديفا*. 

ی 0 حع حديثا ينسب إلى الرسول الموقر فعليه 

پارجاعه إلى مصد ره من القرآن و الکتاب الذي آنزله الله ليبين به الرسول لل ۱ 
ا قاعدة «الحربة» ذ 7 1 5 
asi‏ الله على قاعدة «الحرية“ في النظر إلى المأثور والمنقول. 

إن احادیث كثيرة قد نسبت للرسولء ولن جاء بعده من الصحابة» ولم تقارن 
هذه الأحاديث ب «صحیح القرآن» إذ بقيت صحاحاً قائمة بذاتها ورُفعت إلى مستوى 
التقديس بحيث يقفوها الناس ويتبعوها من دون علم بهاء والعلم بها وبصحتها موجود 
في القرآن. فحين ياني ماثور يقول بأن آية قد نزلت تقول: «والشيخة والشيخ إذا زنيا 
فارجموهما» وبأن الله قد نسخها ولم يضعها في الکتاب. فان هذا القول يتعارض مع 
قسم الله بمواقع النجوم في تركيب آيات القرآن الكريم المكنون» كما أن هذا الحديث 
الذي يُروى في جمع الصحابة الكرام للقرآن یتعارض مع آية إيدال مواضع الایات 
بوقف من جبريل حين أعاد مع الرسول جمع القرآن وتبويبه (النحل: ۱۰۲-۱۰۱). 
كما أن جمع الصحابة للقرآن كيفما افتروا عليهم يتعارض وصحيح القرآن: « لا SZ‏ 
به Jes) wis‏ به * 5 عَلَيْنَا جَمْعَهُ Bw Sys asl aul; IS * 3s‏ إن علیتا بيات 
(القيامة: .)١9-1١5‏ 

فلا مجال للقول Ob‏ القرآن قد جمع بعد حياة الرسول با يبرر نزول آية الرجم 
el‏ والشيخة ]13 135 أي رجم الحه ن كما كان في التوراة» ولا مجال للقول بان 
Ee‏ الرسول فيها غير ما في القرآن ونصوصه الصحيحةء وقد نعلم أن اتجاها دينيا - 
اقتراق السئّة النبوية عن القرآن ومابين سورة 
الوقر قد رجم خلافا لا ينص عليه 


بهذا 


برعي أو من دون وعي - يربط ما بين 
و آية الرجم» ويؤكد oe‏ الأحاديث النبوية أن الخاتم 
صحیح الق رآن بالجلد فقط في «سورة النور؟. ۱ 
و 
be‏ نص الاية التي ترجع كافة أحكام الرسول إلى إا ار إ 


حرية الإنسان في الإسلام 


,)۱۰۵ (التساء:‎ vast اراك اللّهُ ولا 355 للخائنيت‎ i 
wv 


Sty Sushi‏ تشک oss‏ الا 
آراد الله للرسول في الكتاب المنزل» فلا حكم خارج مذا 


فالحكم الرسولي مقيّد هنا ا أ 
الکتاب » و کذ لك لا سند خار ج هذا الکتاب ٠‏ ۱ 

۱ إلى الرسول حول الرجم یرجم إلى محاولة لابطال فحوی 
مرس هر الا ا ی مر 
والعخفیف. فقد جعل الله «شرعة التخفیف 
fez‏ ا ومن معه بالله في الجبل» ٠‏ فقال لهم الله: طعَدَابِي cock‏ به تن 
ea asics‏ كل Yt Stas ook‏ لنّذينَ يَتَقُونَ وَيُؤْنُونَ الرَّكاةً وَالَّذِينَ همم GUL‏ 
ee a‏ ع الذي USGS shag‏ هم JANG ISS‏ 

شم بِالمعْرُوف وَيَنْهَاهُمْ Jets Sg‏ هم bonds oti‏ عَلَيْهُمٌ re ae) Est‏ 
صَرَهُمْ وَالأَغْلالَ التي كانت هم فَالّدِينَ ET‏ به وَعَرَّرُوهُ دنق وه واا الور all‏ 
نرق te‏ اوت هم المفلخحوت 4 (الأعراف: ۱۵ -۱۵۷). 

فالبشارة بمحمدء عليه الصلاء والسللام وعلی كافة النبیئین» هي تخفیف الشرعة 
بما فیها من عقوبات الاصر والأغلال وأن يحل للناس ما كان من بعض الذي حرم علیهم. 
قالقول بأن الرسول قد رجم ومارس نفس العقوبات الواردة في التوراة کالعین بالعين 
والسن بالسن وغیره ي يعني أن نصوص هذه الاية القرآنية لا تنطبق على الرسول الوقر. 
وبالتالي فليس هو النبي الامي» ومن أجل تمرير هذه المكيدة قیل للناس إن القرآن قد 
جمع بعد عروج الرسول الأخيرء وروت کتب الأحاديث أو کتب في کتب الأحادیث 
نفسها أمراً مد سوساً عليهاء بالقول إن آية للرجم كانت قد نزلت وخشي عمر بن الخطاب 
من إعادة كتابتهاء وأكدوا أن الرسول قد رجم يمنسوب الأحاديث . إن هذا الوضع 
برمته ما كان متیسرآ لمن يكيد للاسلام لولا تعطيل حرية البصر والفؤاد. 
: هه كا أن الإسلام يلغي أي سلطة معرفيةء فلا يجعل المرجع إلا القوآن نف 
2 9 »> وذلك في موازاة مقومات الإدراك عند الإنسان» السمع والبصر 
و د» ANY‏ ارس بحرية MAS‏ من دون قیود فى البحت OY‏ الانسان مسوول کفره 


5 
0 
أ 


4۲ 


a‏ محة المعرفية مع الإيدي ولو جي 


. = és 
: sop ل و لهم أتيه يَوْمَ القامَة‎ 
ردا (مریم: 686 آما تی تعطیل حرية البیری ی‎ BEM نم الله و كلهم آنیه یرم‎ 


ل الا ۱ 7 
س إلى ركام اتباعي نحت له 
بشدة في جبل من الاي يولوجيات الماضوية لدرجة الء 


۱ عن مضمون الصحيم : 
القرآن» وتنسيب فعل تشريعي إلى الرسول لم يفعله. م 
هذه المصادرة فرية البحث هی 


اى حرية الإسلام الروحية فقد أدى لان يتحو 


سیب التخلف الأساسي عن ها ن القرآن 
وكرمه ومجيديته؛ فهي بالتالي مصدر في تخلف المسلمين جمیعا وإتاحة الفرصة للدس 


على القرآن وابطال علائم البشری بالنبي الامي وشرعة pase‏ التي بعث بها کا 
للشرائع السابقة التي اعتمدت على خارق العطاء GAS‏ البحرء وخارق العقاب کرفع 
الجبل (فوقهم) و کالتشریعات الثلية (العين بالعين والسن بالسن). 
لو كان السلمون قد أطلقوا حرية البحث. إذاً لادر کوا جيداً فقههم التشريعي 
بموجب نصوص التخقیف وبشراه الواردة في (الأعراف: ۰)۱۵۷-۱۵۲ ولکانوا قد 
فهموا بالتالي معنی قول الله: yy WIG}‏ الكتاب Bhat Sy‏ نان يديه من الکتاب 
وناك اکن تم ۾ با لاله ولا ی راهم عَم Sate‏ من الل یل جع منم 
شرعة وَمِنْهَاجحا وَلَوْ شَاءَ الل عاك El‏ اعدو وکن و فى ما تا کم كَاسْعَبِقُوا ارات 
إلى الله pte gs‏ جَمِيعًا KEE‏ نا GES‏ فيه نَخْتَلِفُونَ » (المائدة: CEA‏ 
فهذه الاية تؤكد على السائل التالية التي كان على المسلم أن يتفهمها بحريته 
الروحية المستندة إلى مقومات إدراكه عوضاً عن اتباع ما یناقضها بتعطيل مقومات وعيه: 
أولاً- النص على هيمنة القرآن على كل الكتب السابق وهذه الهيمنة لا تكون 
الوعد لطر في A 8 50 st gal‏ 
Bick‏ 000 الله الشرعة والمنهاج «من» الناس a‏ 0 
Glas aI 5 5‏ 
الشرعة والنهاج tual‏ «مثالياً» فوق «الواقع ٠“‏ ولذلك جا نص لكل 


حرية الإنسان في الس ) 


glee eral لعن | حعلاف التشريع‎ eee 

وعد RLS‏ فتضمن وا ردم 
» الأقوام السابقة ما فيها تسر 5 
زیمسلتین في أخطر أحوال المسلمين لا يتم إلا بإطلاق ر 
مقومات الوعي الانساني JS jac‏ عن «السلطة ol‏ 
قراطية والتي لا تقرها حرية الإسلام بأي حال ۳ 
التقول من دون إعمال السمع 


«متهم» أو «من 
إن تقریر مصير هاتين | 
البحث المسؤول والستند إلى 
ذات الأصول اللاهوتية والثيو 
الأحوال. تماماً كما لا تقر حرية الإسلام اتباعية الاثر 
والبصر والفواد فیه وهنا کارثه مجتمعاتنا. 
إن شرانع الاسلام المخففة كما بشر الله بها البهود ثم التصاری هي الشرائع التي 
تنتقل بالبشرية من مرحلة القید والاصر والاغلال إلى مرحلة الانفتاح على حریات 
انسانية وعارسات آکثر سعة ورحابة. فمحتوی التشریعات الدينية قبل الاسلام ربطت 
بالخصوصية القومية لكل جماعة بشرية» كما Gib‏ علیهم التشریع «من» واقع علاقتهم 
باه فاذا كانت العلاقة بموجب الخوارق كذلك كان العقاب في طابعه احسي وما فيه 
من تکفیر أما شرعة الاسلام فقد جاءت عالمية ثم مخففة لتتجه بالانسان إلى عصور 
أكثر تقدماً في مفهومها للحرية الانسانية ولتنظيم هذه الحرية الانسانية وفق موجبات 
الروح» أي الحرية الروحية. 
قد أدى الكبت الفكري والقمع السياسي إلى تعطيل مقومات الوعي اللازمة لفهم 
مکنون القرآن» ولنع مایکن أن God‏ بالتقل واللاثو على مرحلة حياة الدعوة الرسولية 
meee —‏ عدم التواصل لاکتشاف معاني القرآن بکرمه ومجیدیته. ثم الاغلاق 
على فهم القرآن بمنظور المرحلة الماضوية» والارتباط بتصوراتها الذهنية وإيديولوجيتها. 
قد وجد الإسلام ليعبر بالبشرية من الماضي إلى حاضرها المتجدد» ليستوعب 


الزمان ولمتد ۱ ۳ ا 
بج جل مع مقومات التطور paella‏ اسفرایی رل کون ۴ 
الانساني التجدد والدائم بلية» ولا يتم ذلك إلا بحرية الوعي 


جو السماء تموذ 


ae‏ والبیحث والنقد والاکتشاف. والانسان الطائر في 
الأرة oe‏ 
رقى للحرية. عير أن الكبت والقمع حالا دون ذلك. فانعدام 
۳ ۱ 
) #اصل الإسلام مع تطور البشرية وقیم التجده والحرية. 


اج الله 
الحرية هو | لسبب في 


4٤ 


القطيعة المعرفية مع الایدیو لو جیا 


.يلو مات الإسلامية اثراهنة تعيش بسبب القمع القكري كامل التراث التوراتي الذي 
إنقضى عهده منذ أن e a Js‏ التاريخية في القرآن: ما 355 Spill‏ کفرّوا من 
يني الکقاب ANG‏ ركم أن PE IB‏ من حبر من kts‏ 


م eg‏ 
و و ال هم »تشخ من أ يها أت بتر نز Sah‏ تق أن ل 
على کل شَيْءٍ قدیرز * ألم تَعْلمْ OF‏ الله له ملك الشعاوّات وَالأَْضٍ وما کم من دون الله من 


ی وا تصیر € «البقرة: 6١١-لا١٠),‏ 


جاء الاسلام ناسخاً لما مضی Elle‏ وتشريعاًء فغضب أهل الکتاب والشرکون في 


تيزل هذا الغير» ولکن الله بوصفه ملكا للسموات والأرض» قضر هذا النسخ العاريخي 
ليتواصل الدين مع حياة البشرية وتطورها ورحب آفاقها حتى يظهره ه على الدین كله 
وعلی مدی العالم ولو کره الکافرون والمشركون: ود قال مُوسَى تمه یا قوم لم 
Sy‏ 5 تعقوت أي ول الله يكم هلما زاغا راغ الله ونیم Abs‏ لا يَهْدي الْقَوْعَ 
الْفَاسقِينَ ود قال ee‏ ان مر يا بتي رال اتی وسُولُ ah‏ یکم Bad‏ يا تن دي 
oro‏ م و و 2 رید ۱ ۱ 
من التّوْرَاة وم at‏ برشو ل gt‏ من sti‏ اشه Lett‏ فلا جَاءَهُمْ بلبیتات الوا هَذَا خر 
v‏ ۱ 
ين * ون pil‏ من ih‏ عَلَى الله iS‏ و وَهُوَ LEM‏ إلى الاشلام وال لا يَهْدِي لْقَوْمَ 
Colt‏ * يُرِيدُونَ bales‏ | تور الله بِأَفْوَاهَهِمْ tot dry‏ وره ولز كرة الکافژوت * هر ei‏ 
۵ ۱ 
َرْسَلَ رَسُولَهُ why‏ وَدِينٍ ن GLI‏ لیْظهرَه el dé‏ كله وَلَوْ كرة امسر كود «الصف: 
oe (4-0‏ 
0 5 5 « 7“ كان 9 ى 1 
قد رفض اليهود والتصارى والمشركون من قبل اتباع القران» وكان د مر 
دهم إلى مرحلة الدين العالمي والأكثر تطوراً 
شنيعاء إذ لم يتبعوا ما يخفف عنهم ويقودهم 2 ليس أقل 
١‏ بعد هو 
ع خم اخرية واي inl‏ . غير أن السلمین قد فعلوا من بعدهم ۱ 
۳1 ۱ الو OLS‏ هو ele‏ ومجید » ووجد لیتواصل مع حضارة 
ou 033 ig ee wae‏ الما 
التحجر و قف القرآن منهاء فمورو ضي 
الإنسانية» وقد أوضحنا كافة ظواهر 0 لقرآن على ظرفها التاريخي 
3 قد قيّدت بالقرات 
كلها (أحاديث / تفاسير / أسباب نزول) 0 ae‏ 55 8 
المرحليء وطلب عدم JEN‏ بها الا مقروءة ومقرو بصحيح EEE‏ 


6 


یود القهر SSA‏ 5 والاحتمالات العرفية الابداعية الاخری 
فحسب. بل أدى كذلك لتعطيل كافة 


۱ - شأنها تسييج وأسر طاقات الانسان الیر,- 
في مجال الحضارة . فعقلية القمع ات i‏ 1 «الحرية» فى ال ۱ 1 
5 الجالات. فالفن بكافة آشکاله هو نوع من جسید کرد 7 لتصميم وفي 
te Sa‏ ۳ إيقاعات الطبيعة وزواياهاء فادت إيديولوجيا العبودرة 
الوسیقی. لأنه تعامل بكيفية ما مع إد 8 
: بط مفهوم التنزه الالهي بنع التجسید ‏ فامتد المتع لإبداعية 
بمعناها الذي شرحناه إلى ربط ممهوم — : 
الانسان التى تعكس تفاعله مع الجماليات الطبيعيةء فحرّم النحت والتصوير ودضرت 
نطاقاً حول الوسیقی» وعا أن هذه الجماليات هي أصل الابداع الهندسي والفيزيائي 
فقد اقتصرت هذه العلوم في الخضارة الاسلامية على مجموعة من الأفرادء ولم يتحول 
العلم إلى al‏ سسة» حضارية متكاملة تربط مجموعة من الهيئات المتكاملة والعاملة مع 
للكتب أو الخطوطات لتأمين نفقة حیاته» وهو الرجل الذي نصح يبناء السد العالي 
في موضعه الحالي من أرض مصرء أما الفارابي فقد اضطر للعمل كناطور في مزرعة 
ليستفيد من السراج الزيتي وبراتب قدره درهم واحد في وقت كان معاصره آبو الطيب 
المتنبي يتقاضى آلاف الدراهم عن قصيدة واحدة يدح بها سيف الدولة. لهذا لم تطور 
تاك المرحلة تواصلا في الابتكارات العلمية بالرغم من شهادة التاريخ لأفراد كثيرين 


بالابتكار الذاتي وتأسيس علوم معروفةء والسبب منز البداية هو قمع حرية الإبداع عبر 
مقومات السمع والبصر والفؤاد. 
۱ هذا لا بد من تسجيل ملاحظة أساسية في علاقة العرب بالذات بجانب الحرية في 
هذا الإبداع فالعرب لم یکونوا 


م سیب هذا الخلط الإيديولوجي من زاوية آنهم قد 
اعات لم تكن جزءاً من حياة العربي الطبيعية القائمة 
ا ر ieee‏ وقد اعتمد الإسلام على 


شرّعوا بقصد لذلك» فهذه الابد 
علی البداوق لذلك لم 


۹ 


القطيعة المعرفية مع الإيديولوجيا 


«تعريب» العرب ؛ أي البدو» حتى إنه أثر عن الرسول قوله امن تعب بعد الإسلام فهو 
رده أي من عاد إلى حياة البدوء وشعائر الإسلام كلها من غسل ووضوء بالاء عدة 
مرات في اليوم تحض على حياة المدينة أو القرية الزراعية حيث يتوافر الاع» فالعرب 
الذين خرجوا للعالم ليسوا قوى مضادة للمدنية كما ذكر بشأنهم أحد المؤرخين (إذا 
عربت و فالوقف من وت الجمالية والحضارية على نحو سلبي لم يكن 
اختيارا عربیا» وإتما كان اختیارا خارجا عن إرادة العنصر العربی» فالسلمون قد نقلوا 
الإرث التوارثي بكامل إيديولوجيته المضادة للتجسيد eens‏ ابحمالية والفنية إلى 
كتبهم الدينية» ولم يعترض العرب على هذه النظرة لأنهم ظنوا في مأثورات التوراة 
والتلمود شيئاً من التراث الديني الذي يسهّل عليهم تفصيل ما يجد ونه Lad‏ في القرآنء 
مع حرصهم على رفض الجوانب غير الأخلاقية. كذلك لم Gray‏ العرب على تحديد 
موقف أكثر منطقية وحضارية من هذه الإبداعات لأنها لم تكن قد تداخلت بحياتهم 
أصلاً. غير أن نتائج هذا التعطيل قد انعكست في السلبيات الحضارية التي ذكرناهاء 
والتي انتهت بالمجتمعات الإسلامية إلى حالة ركود وشلل عقلي وروحي. 
نتيجة لهذا التعطيل والقمع » فإن الشرق الذي عرف بالروحانية» بالمقارنة مع 
الغرب الذي مرف بالمادية» حول إلى «مادية فردية»» بحكم أنه لا بديل في الشرق عن 
«التمحور حول الذات الفردیة»» في حين أن المادية الغربية قد تمحورت حول SEY‏ 
فردية ليبرالية»» فأصبح الغرب آقرب الی الروح من الشرق الادي الفردي. 
ae‏ ۰ ذك نا - التركة a‏ فة معا لدينا 
المي n‏ 
کتاب يجسد هذه الظاهرة بعنو ۳ ۶ i‏ 
التتيجة « خحلخلة» طبقية جعلت التمحور حول أي مرکز اجتماعي» طبقي أو فئوي» آمرا 
مستحیلاٌ» کذ لك فان تداخل الأعراق عبر اتساع عالية الاسلام ما بين المحيطين الأطلسي 
Ge‏ والهادي شرقاً قد أذئ لعف ال الأعراق والسلالات بحیث یستحیل التمرکز حول 
اعصبية عرقية» معينة أو تكن سلالة ما في منطقة معينة هي عصب الو جو د الاجتماعي . 


(۱) کتاب غير منشور بعد. 


av 


حرية الإنسان في الاسلام 

عق فك ean‏ والعرقية قد أدت بالضرورة للتمحور حول الفردية, 
والفردية فقط » ومن هنا آراد الاسلام رفع هذه الفردية إلى مستوى الحرية a‏ 
بكامل التسامي الفردي؛ لكن ما حدث - نتيجة القهر - قد أدى إلى تحطيم ار 7 
الإسلام» المتسامية بالفرد والانحطاط بالفرد إلى «الفردية المادية» التي تشكل se‏ 
حقيقياً فى كل مناحي الحياةء فنجد الاستبداد في الحكمء وفي العائلة ضد الرأر 
بالذ ات والتعالي على النقد» واصرار الجاهل على العلم والتظاهر به» وحب الاستتار 
بکل شيء» وعدم المشاركة الوجدانية مع الغير» فیمکن أن يموت اللایین من المسلمين 
ننيجة مجاعات أو کوارث طبيعية من دون أن يتخرك أثرياء المسلمين لإنقاذ اخوتهم إن 
القمع والفردية المادية يسودان كل مناحي الحياة في في الشرق الذي كان روحياء والنتيج 
هي طمس معالم النور القرآني الذي وُجد لتمكين الإنسان من ممارسة حريته الروحية 
بإبداع يستحوذ على مقومات الوعي لديه كطائر في جو السماء. 

هكذا قضت هذه المجتمعات على التواصل بالإسلام نحو ميلاد حضاري جديد 
للبشرية. 


العبودية لله 


قد نهى الله بشدة عن استلاب معنى الحرية الإنسانية وذلك حين حدر من ممائلة 
علاقة العبد بالعيد السترق والمملوك للبشرء فقد اعتبرالله - العليم الحكيم - هذه المائلة 
ضرباً للمثل بجهل: ED‏ تَضْرِبُوا لله GEN‏ إن اله عم وم لا َْلَمُونَ » (النحل: AVE‏ 
ثم يحدد الله الفارق بين العبوديتين» عبودية البشر لله وعبودية السترق المملوك 
الكه لبشري: «ضررب الله ماد Sk ke‏ کا لا يدر علی سَيْءٍ ومن رف ا زا ae‏ 
لفق من سرا وَجهْرًا هَلْيَسْتَوُونَ امد لله بل BTiS‏ لا يَعلَمُونَ4 (النحل: ه/0. 
اتجهت الاية مباشرة إلى التعريف الاقتصادي للبعد البشري بوصفه «قوة عمل» 
لایعلل إنتاجه (لا يقد 5 عَلّى شیء) فا مالك البشري یلك «قوة عمل العبد» من جهة 
ريلك أن یتصرف فيها بحريته» آما إذا تصرف العبد بقوة عمله وانتاجه (سراً أو جَهْراً) 
فقد يعتبر في عداد الختلس (سراً) أو المغتصب CLES)‏ فهنا معنى اقتصادي للعبد 
من زاوية قوة العمل ومعنى أخلاقي من زاوية التصرف. فالعبد مستلب بالناحيتين. 
علاقة الله بعبده البشري علاقة عكسية LU‏ فالله هو مصدر قوة عمل للبشرية 
جمعاء: هو ال الذي يعطي بكرمه الذي لا يد وعطاء الله ليس مجرد رزق بسيط؛ 
لا هو رزق A‏ بالحسن في كل شيء» فهنا صفة عمل درذق الحسن»ء وكذلك 
لاعية عمل كريم يصل إلى حد استخراج ج العسل من التحل ضمن أعقد عملية تخليقية؛ 


۱۰۱ 


Sry ,‏ تم في انم po ae tae!‏ 
re‏ ۱ مرا 2 
وكذلك ! or‏ 0 ات شاي و طون 


oT N 
هن سم ني ومن ق‎ 

ای o‏ 5 ارزي يرزقه الله العبد البشري با يرد في الآية ول 
أعقد عملية تخلیق جدلية تصل حد اللامتناهي علا 
ع لسار الب ی الآية ۳ من 
UN 5c, ma‏ الكرم والحسن لعبده البشري» ثم تأتي علاقة 

إذاء فالله هنا هو 
العبد البشري بهذا العطاء الإلهي الكريم»ء فالله ليس هو المتصرف في هذا العطاء Lily‏ 
یله للعبد البشري ملكية كاملة فهو SEP‏ منه سرا i‏ وجهراء فالله لا يطعم اللبن ولا 
العسل: ssf fp‏ الله آنخد و مار eal‏ و 255 وَهُوَ pala‏ ولا abi‏ » (الانعام: 
4 ولا ينتهي الأمر في حدود تلك الإنسان للرزق العيني وتصرفه فيه بكامل الحرية 
التي يخالف بها الإنسان تعاليم ربه (تتخذون منه سكراً)ء بل يعطي الله الأرض كلها 
للإنسان: by‏ الذي Ze‏ لَكُمْ ما في الْأَرْضٍ جَمِيعًا» (البقرة: ۲۹). 

كوت خلقه الله جميعاً» وبأعقد التفاصيلء ويمطلق آيات الکرم» ثم إعطاء الانسان 
ملكية حرة تصل إلى درجة أن يتمكن الإنسان من المعصية (سكراً) ومن دون أن يستلب 
المالك الحقيقي (اله) إرادة المعصية عند عبيده في رزق هو مصد ره فما أعطي الانسان 
هذه القيمة التي تمکنه من إرادة المعصية إلا OY‏ هذه الإرادة هی العتصر الذي يريد 
الله التعامل معه فقد أعطي الانسان القدرة على الأخطاء لأنه 0 مقومات الوعي 
الإدراكي (السمع والبصر والفؤاد) ما يمنحه موجبات «الحرية السوولة»» فتكوذ 
المعادلة «خلق - مقومات - وعي - حرية» لتنتهي إلى «سكر» يحجب مقومات 
الوعي فينتهي الإنسان إلى الخطأء أو «رزقاً حسناً» يزيد إلى قوة الانسان ووعيه فیکوا 


١‏ انس . فا 
أصواب. فالخلق يتجه لاختبار إرادة الإنسان بكامل الحريةء وهذا هو جوهر العلا 


العبودية لله 
ين الالك الإلهي والعبد البشري. علاقة تقو م على العطاء والوعى وا 
تصرف وهذه قواعد نقيضة تماماً لعلاقة المالك البشر عي والحرية 
عور الانتماء بالعبودية لله 


هنا يصيح شعور العبد البشري بالانتماء 
إرادياً حرا لأن الإنسان مقو م 


في التملك 


ي بعبید ه . 


ء للعبودية الربانية شعوراً the yb»‏ أو 
بالوعي وحرية الإرادة وذلك GE‏ لإبداء العبودية (ab‏ 
ني حال المملوك للمالك البشريء فقد ترك الله الناس لمارسة حرية إرادتهم في تسس 
العلاقة به» فلم یقایض يا خلق وأعطى لیستلب حرية الا رادة الانسانية في العصیت »بل 
ete 55d ee‏ الله باس یمهم نا ما gle AG‏ من 


اه ڪن بو رهم إلى أجل مت مُسَمّی فَإِذًا جاء ء pall‏ لا يَستأَحَرُونَ سَاعَةٌ ولا يَسْتَقْدمُودَ » 
(النحل: .)١١‏ 
هذا ما يكن أن نصفه باحتجاب الله الغيبي عن الظهور في مجال الفعل الكاني 

مع عبيده من البشر؛ Yu‏ حتجاب الالهي یطلق حرية الظهور الادية للإنسان» إلى درجة 

يكن أن یظهر معها الانسان بظهر الربوبية والتملك الطلق للحیاة : لوَنَادَى PER‏ 
مه قال يا قَوْ وم اليس لي مك مضر وَعَذِه tps ANIM‏ تحبی SST‏ رون 4 (الزخرف: 

Bal usec‏ قرع aa Vee as‏ هد ا و لادی لاقي AO‏ ای 
الاحتجاب الالهی - المنرَّه والقَدس - بعدم التجسد دلالة على تأكيد علاقة الحرية بين 
الإنسان والمكان igs‏ قرار العبودية لله بحرّية الإرادة ومقومات الوعي والإدراك. 
ا ل ۱ ۱۳5۲ 
و ی و ی ده 
فالتوافقية Bei ae‏ 
هر الحكمة في خلق المثاني (ذكر / أنثى) و(حر / 


لب 
برد الخ. «أكرََيْتَ من انح )49 tiga‏ وله له له علی عم و نتم على شمه و Fe‏ 
ل كيت pois‏ 5« واوا ما هي الا jf chi ds‏ 


078-17 (الجاثية:‎ e 
143 ب‎ ۳ ۳ 
vl رم هم بل من علم إن مم إلا شرن‎ extn إلا‎ kat نا رتا‎ 


متوافقاً مع حاجة الآخر» وهذا جو 


۱۰۳ 


2 2 15 إل ذاته المادية (الدهر) فخاطب الله 
أخليَ المجال المكاني فردٌ البعض (ظتا) الكون إلى ۳ i‏ 
١‏ 2 رو ید عيده البشريء فكيف نضرب لله الامثال؟ 
فيهم مقومات الوعي» جاعلا حرية القرار بد 0 بسر و 
نقائص السلوك الاجتماعى والأخلاة 
تم تک تا ك ومالكه تكمن فى مصادرة المالك 
ما أن جوهر العلاقة بين العبد البشري الملوك و : 
5 ی 5 ال SSL Gab OBS‏ 
لقوء عمل الملوك» فقد آدی‌تطور البشرية وتراکم انتاج العبید إلى تکون بقة» الملاك 
ee .‏ 5 ۳ ۱ ۱1۳ ۱ 
التي عمدت لزید من الاستحواذ على قوة عمل الآخرين» وظهر ذلك بتحويل العبيد 
إلى جيوش إقطاعية ثم إميراطورية رُجُهت لغزو الإقطاعيات المجاورة ومن ثم لغزو 
العالم. كل ذلك يتم والملوك يأتمر بأمر مالكه» فهو في حال ee)‏ التام (ابكم)ء 
فجمهورية أفلاطون في قمة فضيليتها ومثاليتها لم تجعل للعبيد رأياء بل جعلتهم في حال 
الطاعة التامة لالكيهم» JS)‏ على مولاه). هنا يشخص الله - العليم الحكيم - هذه الحالة 
بإحاطة مطلقة. 
«وضرت للملا aie‏ آحذغعا آبکم لا jas‏ عَلَى شيء وَهْوَ کل عَلَى مَولاه ینم 
ty‏ لا یات بخیر هل يشتري هُوَ وَمَنْ Bi‏ بالعَذل hy‏ علی صراط Ratt‏ (النحل: 
۱) آبکم لا يلك حرية الافصاح عن رأيه با یعطیه سمعه وبصره وفوّاده 
۲ عاجز عن التصرف لانه لا یقدر على شیء. 
۳( كامل الاستلاب العبودي oY gh‏ ۰ 
هذه الصفات تجعل مالك الرقیق هو صاحب القرار» ولا يتتخذ مالك الرقيق 
فراره ۳ ر 4 43 a - bt‏ ص م 
قراره بعزل عن اتوعية العلاقة» الي جعلت منه مالکاً وجعلت الاحر ch cad Tage‏ 
قة «اللاستغلا فلم“ : 5-5 0 
علاقة ل"؛ فلمزيد من الاستغلال «يوجّه» امالك عبده» فماذا يكون أمر المالك 
لعبده سوى : Sey eI‏ 5 3 1 1 1 
eG‏ رين USL ramets‏ لتوسیع کمية العبید Lad)‏ پوه لا بات 
بخير) . 
الآن نأتي إلى مضمون علا 


9 ee 

a الله - اهر مد‎ as 
- سبحانه تقدس وتندًه‎ ۱ 
في هذا الاطار المحدد. فالصفا ف‎ 


5 مع عبيده من البشر 
۰ تتحول إلى نقيضهاء ففي مقابل البكم وتقييد 


yet 


ab العبودية‎ 


الاخصاح ١‏ الله الانسان بمقومات السمع والبصر والفزاد. وأطلق حریته عازن 
الطير في جو aes om‏ العجز عن التصرف. جعل الله الانسان حراً ومريداً 
لدرجة العصیت مقابل ا العبودي لم يظهر الله مع الإنسان في الحيز 
الكوني المكاني» فاصبح الإنسان فعلا مريدا لدرجة ادعاء الربوبية واستلهام المعرفة 
المادية الجدلية للوجود. 

فالعبد بالنسبة لله قيمة أخلاقية متعالية بالوعي ومتسامية بالحرية» ثم Aa‏ فوارق 
الاجاه المسلكي الاجتماعي» فمالك العبيد البشري إذ يوجّه عبيده إلى فعل من طبيعة 
استغلال الغیر ونهب ثرواتهم واهلاك الحرث والنسل والافساد الشهواني في الارضء 
فان الله - oj‏ وتقدس - يحرك عبده ویوجهه إلى فعل من طبيعة تکوین الله للانسان 
ككائن SLY‏ بالحرية والوعي والروح . فالله يوجه عبده ليأتي بالخير عبر استخدام هذه 
القومات بشکلها التسامي فهل یتساوی العبد الملوك الذي حيث یو جهه مالکه لا يأتي 
بخير» مع عبد الله الذي يو جهه الله ليأتي بالخير؟ بل هل يستوي عند الله الذي يأمر بالعدل 
والقسط با ينفي علاقات الاضطهاد مع مالك العبيد البشري الذي یارس بهم ضروب 
الاضطهاد؟ TGS Lal‏ یأت بختر هَلْ يَسْمَوِي هُوَ وَمَنْ Ab‏ بلعذل وَهْوَ عَلَى صراط 
es‏ 6 (النحل: ۷۲). 

کلاهما خاطی» الدین الايديولوجي والفکر الوضعي: قد SEE‏ الوضعیون الادیون 
صفات العلاقة بين الله والعبد الإنسان بمواصفات العلاقة بين مالك العبيد وأرقائه» 
فجعلوا العلاقة بالله» وهی القائمة على «الحسنى» تسامياًء كالعلاقة بين البشر في حال 
الاسترقاق القائم على التسلط والاکراه والاستعباد» ثم تنب طفوتن اجب 
الحسية من صلاة وخحشوع وركوع وسجود بهذه العاني من دون أن يدركوا حکمتها 
وآبعادها (وسنعرض لها باذن الله). قد تَثّلوا هذه العلاقة بمعاني 

Said‏ ۱ لا إلى قي 

ی ۱۱۱ 
في العدالة والحرية والساواق فصیّوا جام غضیهم 


دونية فواجهوها بمنطق 
الثورة اليورجوازية 


۱۰ 


م ۶ بء رل‌کزن ان لهي الى E‏ 
ما یکره ن وتف AH‏ الكذب ان اهم الحشتى لا جزم F pS‏ 
الملاقة: یعون له ۶ * 34 ۱ 3 
ری و (النحل: 
ار وام فرطو > 


a JS‏ ویرجع الأمر لإفراطهم في تصور هذا الامر انطلان 
ra ۲‏ العبوديه soy 5000 3 Ali‏ 3 
meee)‏ من له ما GS‏ بحوهر علاقات العبودية بين البشر فکن 
ل و و و 
الأولى» وقبل | رفر ‘ ۰ و 
8 9 ی لسمع 9 2 ae ies‏ 
Li E‏ «الدين الإيديولوجي»» فهناك دیناد: دين كما 
من بين 2 ضلهم 


ا ال لآ : التاری< 
ر 
e ie woe‏ الناس بأحاديث كاذبة ومنسوبة فيتحول المجتمع 
SS‏ 
سم ee‏ 
حين قيل لهم إن الانسان هو «عبد» الب نظروا لمواصفات العبد البشري فحسبو 
عبد الله» وتناسوا فارق التكوين وتناسوا من هو مالك العبد اطربوب» وما هي صفات 
هذه العلاقة التي لا نسبة تربطهاء معنی ولا مغزی» بعبودية ما بين البشر. 

هكذا یتبادل الدين الإيديولوجي التأثیر مع الفکر الوضعي. فالدین الإيديولوجي 
بما يقدمه من دلالات خاطعة ومنحرفة يعطي Logs‏ مغلوطاً ینسخ عليه الفکر الوضعي نقده 
للدین» وهو لا ينتقد في الحقيقة إلا الزوایا التي فهم بها أولئك نصوص الدین ولیس 
الدين في حقيقته المعرفية وآياته الدقيقة المحكمة. هكذا يصبح الدين الإيديولوجي هو 
الأخطر على الدين من كافة الأفكار الوضعية والمادية. 

غیّب كلاهما علاقة الانسان العبودية المتسامية إلى اللهء فحرية الإنسان «النسبية' 
تتسامی إلى الله لتکون آقرب إلى الطلق بحرية الر 


8 وحء غير أن ما يحد من هذا التسامي 
هو الشعور المسبق لدى كثيرين بتلك 


الفواصل الحدية التى تستلب علاقة الإنسان باه 


yer 


ال فالعبادات تصوّر بمنطق لوي ا والتشريعات 

jo‏ نطق التجبر والتسلط > فكيف ينفذ الانسان إلى عدن جاوز هده یت 
Sica,‏ حقيقة العبودية لله وتساميها؟ 
۱ لم يستلب الله قط في علاقة الإنسان به معنى تلك الحرية الروحية التي رمز لها 
لالد ge Neel) aah ee Gem‏ الاايديولوجي الموضوع بتصو رات البشر 
وزمنية هو الذي أحل الغشاوة بديلاً من الصفاء والشفافية في فهم هذه الأمورء ففهم 
الإنسان التدین مثاله الأعلى في «نفي ذاته» بالتحول إلى موات جسدي» يعيش حالات 
من القهر الفردي والاجتماعي والكوني. 

فعلى الصعيد الفردي. يقيّد داخله النفسي le gee‏ تمتد إلى الجماليات وكل 
أنواع الفنون والموسيقى بوصفها من أدوات الشيطان ومزاميره» وتحتل التمائیل النحوتة 
هنا مرتبة التحريم . 

وعلى الصعيد الاجتماعيء قد قُيّدت العلاقات إلى مجموعة من الزواجر 
والنواهي التي لم تعد تميز لغوياً بين العورة والفر ج والسوءةء كما شدد على الفصل 
ين الذكر والأنثى بكيفية جعلت معها الخاطبة من وراء حجاب» علماً Ob‏ فقهاء اللغة 
لم يميزوا بين الحجاب والخمارء ولم بميزوا بين الجيوب والزينة» ولم يميزوا بين الزينة 
البدنية واحلي» كما لم يميزوا من قبل بين العورة والفرج 

وعلى الصعيد الكوني» لم تحلل العبادات الحسية من ركوع وسجود ضمن 
مراقیت معينةء وبعدد معلوم من الر کعات. ولم تسند إلى حكمة إلهية يستبين بها المسلم 
معنى إلا الاداء توقيتاً وعدداء وكذلك سائر الشعائر التي ترتبط بتجربة الهبوط الإنساني 
من عالم الروح (حيث كان التسبيح بالأسماء) إلى عالم المادة (حيث يكون التسبيح 
حركات)ء ولم يربط العلماء مابين تجارب الأنبياء كما هي علاقة إبراهيم بالمكان والکعية 
والطواف السباعي قدوماً وإفاضة كسباعية السموات وسباعية الأرضين» وكذلك لم 


LY‏ بين الإحرام وتجربة موسى في الوادي المقدس. 


\ev 


at‏ في أصول تجارب الأنبياء ر. 
قد ردت العبادات a ١‏ كلها وكأن لا مرجع لها في ve‏ 
قد بدت الع الذى خت الرسالات السماوية فى الما 
٠ 2‏ . الحسة إلى عهد محمد ی ۳ تنم 

عهد آدم الذي بنى oe‏ «إلأمر - الجنة» لم يكن يارس عبادة حسية, 
ك الناس أن ادم في لم ee‏ 7 2 
۱ ير الیه پأکله من الشجرة (تبات - حس فلما هبط 
Pees =‏ واليدن» من بعد أن كان قائما بعر 


نفسه. ولم يدر 


الروح» أمره الله بتعبيد الحواس التي هبط إلى مستواهاء فأصبحت العبادات الحسية 


کالریش يحلق بها الانسان (مثنی 
met oa‏ بها ااصلوات. فالعبادات الحسية هي من خصائص عالم «المشيئة» 
المادى الذى هبطنا إليه وليست من أصل عبودية الإنسان في مقامه الروحي حين كان في 
عالم «الأمر» حيث meee mp)‏ 

إن الانسان لا يرفض ما يفهمه» غير أن السياج الايديولوجي قد صور العلاقة 
بالله تصويراً قهرياًء فاستلبت هذه التصورات حرية الإنسان» في حين أن هذه العبادات 
الحسية قد وجدت لترقية الإنسان باتجاه القام الروحي في عالم هبط إليه حيث تحكمت 
فيه الحواس بماديتها. علماً ob‏ هذه الصلوات قد وزعت توقيتاً ضمن ارتباط بالظواهر 
الكونية» فالفجر لا يكون إلا ركعتين لیمائل الانفلاق ما بين النور والظلمة» والمغرب لا 
يكون إلا ثلاثاً ليمائل «التركيب» في الشفق والعشاء لا يكون إلا رباعاً ليمائل الاستواء 
الليلي وكذلك صلوات النهار. 

هذه أمور قد أوفاها القرآن الکریم والکنون المجيد حقها من البحث ليدرك 
الإنسان كافة موجبات العجادابت وتفاصيلهاء وقتها يأنيها الانسان بإرادة ذاتية AZ‏ قمة 
احرية في الأداء وليس كرهاً طقوسياًء فكل الأحكام الإلهية إن تتجه بالإنسان إلى التعالي 


الروحى ملابسات واه عم 2 .7 ae‏ 1 
ي علی ت واقع «المشيئة» جاوزا لبهيمية هذا الواقع في کل الاتجاهات 


ed “a 2 2 4 1‏ - 
seen es‏ والأخلاقية والاقتصادية والاجتماعىة ليعود الانسان مجد دا إلى تلك 
ad‏ الح كان يعمل الله ذ i‏ ~ 3 ۰ 0 ۳ 
eT 8‏ ا ی MNase‏ 


تَضْحى »© (طه: ۱۱۹-۱۱۸ 


۱۰۸ 


قد عطلت المجتمعات الإسلامية ما بين المحيطين الأطلسى 


والهاديء في القرون 
السبعة الأخيرة ؛ سمعها ويصرها وفوّادهاء أ 


و مقومات إدراكهاء فأبطلت الإبداع والفهم 
بالحرية الروحيةء فحجبت ما بين القرآن وحقاتق المتغيرات الحضاريةء وانعكس ذلك 
على المجتمعات الإسلامية نفسها ريد من الانحطاط في كل القيمء حتی طغی مجتمع 
الفردية earn‏ الذي أطلق قوى النفاق . واتخذ النفاق من مأثورات الماضي الذي 
ei‏ ستارا لعورته» حتى إن بعضهم قال لأحد الزعماء: «لقد أحصى القرآن كل شىء 
فلا حاجة بنا لأي معارف أخرىء لأن هذه المعارف الأخرى إما أن تكون مؤيدة لما في 
القرآن فهي إذن فضول - زائدة ولا معنى لها - وإما أن تكون معارضة فهى ضلال». 
وقد صدق هذا القائل في الشق الأول فقط. فقد أحصى القرآن كل شيء ولكن بعلم 
الله OY‏ القرآن مطلق لا يحيط به بشر فتوجب على البشر أن يفهموا بكرم الله من مطلق 
القرآن المكنون لأنه كتاب «مجيد» يورث كل الأزمنة المتقدمة. 

بهذا المنطق حجرت المجتمعات الإسلامية على نفسها فأبطلت مقومات قوى 
الوعي التي کوّن الله بها الانسان» ويسأله بهاء فأبطلت «الحرية» بمعناها «الروحي» قحل 
مجتمع التخلف والنفاق» وبهذا لم تستطع المجتمعات غير الإسلامية أن تتواصل مع 
نور القرآن» إذ حجب المسلمون نور الله عن أنفسهم وعن غيرهمء فكان أن أتى الله 
ببني إسرائيل مرة أخرىء OY‏ الاسرائیلیین کذلك قد حجبوا نور التوراة في الاضي 
عن أنفسهم وعن الناس فتساوی حَمّلة التوراة بِحَمَلة القرأنء کلاهما يحمل أسفارا. 
فوضعهما الله وجهاً لوجه فقد ائتمنهما الله سوياء وخان کلاهما الأمانة من بعد . 

قد صد الناس كثيراً عن العرقة الدينية OY‏ التخلف الإيديولوجي قد آلبس على 
الحقاتق «المعرفية» فطغى «الالتزام العرقي والايديولوجي» على «الزيمان المعرفي»؛ 
SS‏ 
ee‏ ا 7 ae a “3 1 par‏ المقابلة للعين إذا فقئت» 
بالرجم ولیس من رجم في القران» وفیل 2 و ۱ ۱ 
وبالإذن المقابلة للأذن إذا قطعت» وبالسن القابلة للسن إذا حلعت» وهذا كله منسوح 


۱۰۹ 


زنك ف أحكام EM‏ النبوية) مر دود 
فى شرعة القرآن التخفيفية» فدسوا مصادر لذلك في ¢ ۱ من دون 
١ ee ١‏ القرآن وممارسات ١‏ 
بين العلاقة الأحادية غير القابلة للانفصام ما بين أحكام القران وعارسات الرسول 
ء. 1 لهذا التجديف الخطير الذى ببطا يشا - 
الخاتم» فإذا نبه الإنسان بمقومات وعيه المسؤ ولة لهذا التجديف امنطير ي يبطل بشارة 
محمد كنبي خاتم» اتهم الإنسان بالكفر وامتدت إليه يد القمع . 
هكذا أوجدوا تناقضاً بين القرآن والإنسان» فجعلوا من الحرية الفردية الليبرالية 
قيمة أسمى وأرفع من قيمة الحرية الروحية» فاضطر الناس إلى التمسك بالحرية العلمانية 
كبديل من حرية دينية عميت عليهم معانيها وحقائقها. فالحرية الليبرالية بمعناها العلماني 
هي التي أصبحت تحفظ - في نظر الناس - حرية الإبداع الإنساني في الحياة وحرية 
التفاعل بالمجتمع وحرية التفاعل بالكون بعيداً عن قيود الداخل النفسى. 
إن احرية الروحية أسمى وأرفع نوع من الحرية لمن يدرك حقانقها مباشرة 
من القرآن ومن دون توسط آولتك الذين يجعلون الاجتهاد مقيداً إلى شروط jes‏ 
اجتهاد. عوضاعن أنتكون 'نتائج' المجتهد هي برهانه" على كفاءته الروحية والذ اة 
بإذن الله ولا جهد في هذا المجال إلا بإذن الله. ۱ ۱ 
قد يتوصل الجهد» ويإذن الله Least‏ . 5 
الا 315 تن علاقة الروح کبعد رایع في تکوین 
د بالشراتع منذ عهد آدم وإلى عهر : ۳ ase‏ 
aa Se Min isola ۱‏ كان التشریع العائلی pill‏ 
مع الروح الوافدة بأمر الله إلى الإنسان من خار ج م کی ae‏ 
د ت الکو ن ۱ 
قد جاءت من خارج عالنا حاملة لشران | و ۳ 7 بات الكون الطبيعي» فالروح 
se‏ صه wy 4 le oly‏ 0 
مركزا حیاتنا وتشريعاتنا إلى ما فوق القوی | ۶۶ يجعل امانة هذه الروح 
ae‏ لبهيمية Jl)‏ ۲ 
- بإذن الله - في تلك الدراسة / الحواس / البدن) وسنانی 
ae‏ له ۱ على شرح حقائق التشريعات إلى ۳ 5 
رح لماعي ١ (als‏ ثلية التي تعتبر محوراً 
er‏ لمي 
"من الفترض أن یخرج us‏ ية الانی: : 
من المواضع في کناب تست DIT‏ الإسلام قبل کیا زو 
res‏ 7 ثلة الروحية ولكن وجدنا العديد 


EP‏ في كتان زو 
5 > تشریعات العائلة لز ay‏ 2 7 
فمتا بنشره أولا. 


العبودية لله 


بعد دراسة تشريعات العائلة الروحية ينفتح الطريق لدراسة تشريعات ا مجتمع 
لروحي با في ذلك الشرائع الحدية التي لم يفهم المتأخرون - بسبب العوامل التي 
ذكرناها - أسس تطبيقهاء وبالذات حد قطع اليد في السرقة والتي هي عقوبة لا تنال 
السارق ولو سرق إلا بأن يتوفر فيها شرط «النكال الالهي» بمعنى أن يسرق السارق 
من مال مصدره الله لمجتمع يقوم فيه عهد مع الله على الجهادء لا من أي مال كما فسره 
أصحاب الأموال الذين لا يدخلون الجنة إلا كما يلج الجمل سب الخياط . 
كما سيمتد بحثنا لحرية الممارسات الإبداعية باعتبار الفن نفسه قيمة جمالية تعني 
وتحمل التسامي باتجاه المطلق» لعلنا - وقتها - نكون قد أوضحناء وبإذن الله معاني 
حرية الإسلام التي نرید . وبالله التوفيق. 


